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WOJCIECH CHUDY 


MIĘDZY "POCZĄTKIEM" A ZMARTWYCHWSTANIEM 


„ DZIEJE CZŁOWIEKA I LUDZKOŚCI 
W OŚWIETLENIU JANA PAWŁA II TEOLOGII CIAŁA 


0. WPROWADZENIE 


Istotnym aspektem trzech części Jana Pawła II teologii ciała są dzieje. Dzieje 
człowieka i ludzkości stanowiły zawsze — odkąd istnieje namysł człowieka nad jego 
własnym losem — przedmiot fascynacji, analiz i interpretacji. Człowiek rzucony w swym 
bycie w nie dającą się ogarnąć umysłem przestrzeń dziejową, z jednej strony ginącą w 
mrokach przeszłości, z drugiej wybiegającą w niewiadomą przyszłość; przytłoczony 
ogromem i chaosem zdarzeń dziejowych — stara się odnaleźć ich sens, czyli wartość 
i cel dziejów. Usiłowania te koncentrują się na szukaniu stałych wartości i stabilnych 
struktur w zmieniającym się ciągle i płynącym nurcie zdarzeń, formacji i epok, jaki 
stanowią dzieje, oraz na zlokalizowaniu w nich miejsca i wartości człowieka”. 

Trylogia Jana Pawła II zawierając w głównej mierze odpowiedź teologiczną na 
pytanie o ostateczny sens i przeznaczenie człowieka — osoby cielesnej — w relacji do 
drugiego człowieka (w szczególności osoby małżonka), odpowiada także na dramatycz- 
ne pytania człowieka o dzieje. Człowiek zostaje w teologii ciała ujęty w trzech per- 
spektywach: w perspektywie "początku" — nadprzyrodzonej inicjacji dzięki stworzeniu 
osobowego sensu ciała (Chrystus odwołuje się do "poczgtku"), w perspektywie zmagania 
się "w sercu swoim” z pokusami "troistej pożądliwości” (Chrystus odwołuje się do 
"serca" ludzkiego) oraz w perspektywie zmartwychwstania, będącej wizją celu i "końca" 
nadprzyrodzonego życia człowieka (Chrystus odwołuje się do zmartwychwstania). Zary- 


: Przejmującym przykładem literackim opisu kondycji człowieka "historycznego" są słowa Tequlariusza, 
bohatera powieści H. Hessego: "Historia świata to bieg na wyścigi w czasie, pęd do zysków, władzy, skarbów, 
chodzi w niej zawsze o to, komu wystarczy siły, szczęścia lub podłości, by nie przegapić odpowiedniego 
momentu. Akt intelektu, kultury, sztuki jest natomiast właśnie rzeczą przeciwną, jest za każdym razem 
wyłanianiem się z niewoli czasu, prześlizgnięciem się z bagna popędów i ociężałości na inną płaszczyznę, 
w ponadczasowość, uwolnienie się od czasu, w boskość, absolutnie ahistoryczną i z historią sprzeczną” (Gra 
szklanych paciorków. Tłum. M. Kurecka. Poznań 1971 s. 281). 
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sowana tak koncepcja człowieka, mając swój istotny wymiar antropologiczny i etyczny, 
obejmuje również wymiar filozofii i teologii dziejów. "Człowiek historyczny korzeniami 
tkwi niejako w swojej objawionej, teologicznej prehistorii". 

Hermencutyka sensu ciała człowieka jest u Jana Pawła II zakorzeniona w dzicjach 
zbawienia. Biblia będąca poza wszystkim "świętą księgą dziejów”, która zawiera ob- 
jawiony opis historii wszechświata od "początku" do "końca", opiera się na fakcie 
zbawczej obecności Boga w świecie historycznym oraz odnosi do sensu zrozumialcgo 
tylko za pośrednictwem wiary. "Historyzm Biblii [...] wskazuje na protohistoryczną 
zasadę — archetyp — wyjaśniania ich sensu w oparciu o historyczny i zarazem 
transcendujący historię fakt. Hermencutyczna interpretacja dzicjów człowicka w 
świetle biblijnej historii świętej [opiera się] na przesłankach prawdy o kształtowaniu 
dzicjów człowieka przez Boga «od wewnątrz», poprzcz dialog osobowy, czyli o 
nadawaniu sensowności i wartości — celowości — historii ludzkiej od strony samego 
podmiotu dziejów”. 

Podmiotem dziejów jest człowiek, osoba ludzka. Zasadniczy kształt dzicjów w ich 
poszczególnych etapach oraz dynamizm decydujący o biegu dzicjów zakotwiczone są 
w człowieku. Dzicje dzieją się w osobie ludzkiej w sposób ponickąd pod- 
stawowy. Zasada owcgo dziania się dziejów jest w wymiarze jednostkowym osoby 
ludzkicj tożsama niejako z jej wymiarem moralnym. Człowiek, który utracił nic- 
winność "początku", jest w każdym momencie swoich jednostkowych dziejów w polu 
wyborów moralnych między dobrem a złem. Wolność czynienia, dzięki której człowick 
przekroczył granicę grzechu, zapoczątkowując tym samym dzieje, "dzicje grzeszności 
ludzkiej” (według słów Jana Pawła II) — jest ciągle wolnością wyboru między dobrem 
a złem. Tak oto znajdujemy się u antropologicznych podstaw dzicjów. 

Wartość dramatu dziejów, którego korzenie tkwią w naturze ludzkiej, objawia się 
najpełniej w spotkaniu człowieka z drugim. Wartość tę stanowi szansa, jaką jest dla 
człowieka druga osoba. Szansa bezinteresownej afirmacji godności drugiego, szansa 
daru, szansa miłości. Jakkolwiek nazwana, jest ona wartością zwycięstwa ludzkiego 
"serca" nad grzechem, zwycięstwa będącego uczestniczeniem w prawdzie 
dziejów. W spotkaniu osób zawiązuje się ponadjednostkowa relacja wspólnoty 
osobowej. Stanowi ona właściwą treść i formę dziejów powszechnych, które poprzez 
nią stają się nośnikiem wartości personalnych. 

Wartość zwycięstwa w "sercu" ludzkim miłości nad egoizmem jest posłaniem danym 
człowickowi przez Chrystusa. Jego przyjście na świat było wydarzeniem dzicjowym i 
cschatologicznym równocześnie. Przykazanie miłości można by rzec zorientowało 


*Jan Pawelll. Mężczyzną i niewiastą stworzył ich. Chrystus odwołuje się do "początku". O Jana 
Pawła II teologii ciała. Lublin 1981 s. 26. Jan Paweł II naucza. T. 1. 


°E. Wolicka. Biblijny archetyp człowieka. Tamże s. 173. 
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dzieje w kierunku "dobrej nowiny” oraz nadało im nowy sens, śmierć zaś Chrystusa i 
zmartwychwstanie nadały ostateczne znaczenie nadziei człowieka w dziejach. 

W perspektywie dziejów realizacja sensu bycia ludzkiego, w szczególności zaś bycia 
ciałem, jest odkrywaniem i odzyskiwaniem przez człowieka — poprzez miłość — swych 
ściśle osobowych struktur. Sens dziejów objawiony przez Chrystusa urzeczywistnia się 
w nawiązaniu człowieka postawą i czynami do "początku", którego pełnię zapowiada 
obietnica zmartwychwstania. 

Centrum osoby ludzkiej, w którym i poprzez które objawia się w człowieku oraz 
realizuje się w perspektywie powszechnej sens dziejów, jest — "serce". "Serce", będące 
w znaczeniu teologicznym ośrodkiem wrażliwości religijnej i moralnej człowieka, jest 
"miejscem" wydawania ostatecznych ocen i autoocen oraz podejmowania ostatecznych 
decyzji. 

Jednocześnie to w "sercu" właśnie ogniskuje się rozeznanie człowieka o sobie 
samym oraz świadomość drugiego jako osoby, w szczególności jako osoby współ- 
małżonka (męża, żony). Rozeznanie to nierozerwalnie wiąże się ze świadomością ciała, 
ściślej zaś mówiąc za Janem Pawłem II: ze świadomością sensu "ciała jako znaku osoby 
będącego wyrazem ducha". Nadprzyrodzone związki nakazujące stałe odnoszenie czło- 
wieka — wraz z jego ciałem i historią — do "początku" biblijnego, którego pouczającym 
sednem jest sytuacja Daru, oraz do "ciał zmartwychwstania”, będącego Daru tego 
wypełnieniem, pozwalają również w relacji małżeńskiej, będącej przez dramatyzm 
cielesności i początkowanie wspólnoty ludzkiej swoistą molekułą dziejów, upatrywać 
szczególnego sensu dziejowozbawczego zadania, postawionego przed osobą ludzką i 
ludzkością. Wspólnota osobowa jest strukturą zawierającą "w sobic" niejako z istoty 
ideał realizacji dziejów powszechnych; w niej także wartości osobowe mają zostać 
"doniesione" w dziejach do kresu. W tej perspektywie postawa i aktywność osoby 
względem osoby, kulminująca aksjołogicznie, ontycznie i teologicznie w odniesieniach 
małżeńskich, stanowi podstawę i wykładnię sensu dziejów. 

Sens ten — poprzez zapośredniczenia teologicznych uwarunkowań i wartości osoby 
ludzkiej w jej relacji do innych osób — ujawnia swój głęboko moralny charakter. Party- 
cypacja człowieka w sensie dziejów odbywa się poprzez historyczny sens jego moral- 
ności rozpięty pomiędzy zakorzenicnicm w "początku" a nadprzyrodzoną kulminacją 
w "końcu" dziejów ludzkości i wszechświata. Ciało człowieka jest "naocznym świad- 
kiem” i współuczestnikiem tych dziejów od początku do końca. Motyw trzech pożąd- 
liwości Janowych (1 J 2, 16-17) oraz walki ducha z oporem ludzkiej grzeszności, co 
tak często podnosi św. Paweł (np. Ga 5, 17), stanowi niezmienny wątek dziejów 
ludzkiej moralności. 

W ten sposób to, co tutaj określamy jako teologię ciała, okazuje się czymś 
prawdziwie podstawowym i konstytutywnym dla całej antropologicznej hermeneutyki 
— równocześnie tak samo podstawowym dla etyki, jak i teologii ludzkiego etosu. W 
każdej z tych dziedzin trzeba uważnie nasłuchiwać nie tylko tych słów Chrystusa, w 
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których odwołał się do "początku" (Mt 19,4 ) czy też do "serca" jako wewnętrznego i 
równocześnie "historycznego" (Mt 5, 28) miejsca spotkania z pożądliwością ciała, ale 
także tych słów, poprzez które Chrystus odwołał się do zmartwychwstania, aby w to 
samo niespokojne serce człowieka zaszczepić pierwsze ziarna odpowiedzi na pytanie 
o sens "bycia ciałem w perspektywie świata przyszłego””. 

Teologia ciała oraz nadbudowane na niej antropologia hermencutyczna i teologia 
ludzkiego etosu, a także ctyka związana ściśle z dzicjowym wymiarem bytowania ludz- 
kicgo — stanowią bazę niniejszych rozważań o charakterze historiozoficznym i tcolo- 
gicznodziejowym. Ich zadaniem jest nakreślenie struktury, kształtu i dynamizmu 
dzicjów na podstawie przesłanek antropologiczno-etycznych. Próba owego zarysu 
zostanie podjęta w kolejnych paragrafach o charakterze metodologicznym (1), z dzie- 
dziny ogólnej koncepcji dziejów (2—3), antropologicznych (4—6), z tcorii wspólnoty 
osobowej (7—8) oraz z teologii dziejów (9). 


1. WIZJA DZIEJÓW A WIARA 


Próby zbudowania całkowicie racjonalnej historiozofii napotykają ciągle w dziejach 
myśli ludzkiej duże trudności. Podporządkowanie teoretyczne całości dziejów jednej 
zasadzie wyjaśniającej daje prędzej czy później rezultat systemowy nie do przyjęcia ze 
względu na konkluzje nakazujące przyjąć zdeformowany obraz rzeczywistości 
dziejowej. Jest tak choćby w przypadku Hegla, którego gigantyczny system implikuje 
depersonalizację dziejów; Marksa i marksistów, których wizja zakłada zbyt ubogą, 
zredukowaną do elementu ekonomicznego, wykładnię dziejów, a w części futuro- 
logicznej pozwala na arbitralność o raczej ideologicznym niż teoretycznym cha- 
rakterze; czy Teilharda de Chardin, u którego zasada ewolucyjna wzięta z nauk 
biologicznych, a zorientowana teologicznie, nie uwzględnia praw i wiążących się z nimi 
ograniczeń natury ludzkiej w aspekcie zarówno przyrodniczym, jak i filozoficznym. 

Z drugiej strony, próby zbudowania filozofii dziejów z równoczesnym uwzględ- 
nieniem różnorodności płynącej z natury człowieka w jej rozumieniu klasycznym wiążą 
się z tendencją sprowadzania dziejowości do jakiegoś jednego obszaru aktywności 
ludzkiej albo są de facto metafizyką człowieka, ogólniej: bytu ludzkiego, dla którego 
buduje się metateorię o charakterze metahistoriozoficznym. Tak jest np. w nowszych 
tendencjach tomistycznych. 

Błędność lub niewystarczalność przykładowo wymienionych powyżej prób nakazuje 
zwrócić swe poszukiwania w kierunku innej optyki widzenia dziejów i dziejowości 


“Jan Paweł IL Mężczyzną i niewiastą stworzył ich. Chrystus odwołuje się do zmartwychwstania. 
Citta del Vaticano 1986 s. 330. (Według tego wydania przytaczać będę cytaty z II i III części Mężczyzną i 
niewiastą stworzył ich, czyli Chrystus odwołuje się do "serca" ludzkiego i Chrystus odwołuje się do 
zmartwychwstania). 
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człowieka. Optykę tę wyznacza m.in. perspektywa teologii ciała, w której skład - 
nik dziejów (tych dziejących się w ludziach i między ludźmi — historii 
naturalnej i historii zbawienia) jest komponentem nieodzownym dla rozumienia 
całości człowieka. Zasadniczy cel filozoficzny teologii ciała jest celem antro- 
pologicznym. Filozof dokonujący rekonstrukcji wizji człowieka zawartej w 
nauczaniu Jana Pawła II dąży do odtworzenia "filozoficznej antropologii adekwatnej", 
czyli takiej filozofii człowieka, która wyjaśniałaby byt ludzki nie redukując go do 
jednego lub kilku clementów, lecz która byłaby świadoma pozafilozoficznych, 
nadprzyrodzonych wymiarów człowieka. Filozof czerpie z tych wymiarów inspiracje i 
poczucie głębi antropologicznej swej teorii. 

Perspektywa wyznaczona takim celem antropologicznym teologii ciała nie jest 
ahistoryczna. Wskazuje na to zarówno I część Mężczyzną i niewiastą stworzył ich — 
w której wizja człowieka osadzona została na stabilizującej historię teologii "początku”, 
II część — gdzie teologia dziejów odnajduje swój punkt odniesienia we wnętrzu byto- 
wym człowieka, w jego "sercu", jak i III część, gdzie zmartwychwstanie wyznacza osta- 
teczny punkt odniesienia dzicjów człowieka. Jan Paweł II wskazuje "na spójność teolo- 
gicznego obrazu człowieka w tych trzech wymiarach". Podstawę tej spójności stanowi, 
w tej interpretacji, ciało ludzkie, mówiąc zaś dokładniej, sens ciała ukazujący się w 
różnych doświadczeniach człowieka w ciągu jego dziejowego dramatu, który ukie- 
runkowany jest na "początek" i zmartwychwstanie. Pisze Jan Paweł II w Chrystus 
odwołuje się do zmartwychwstania*: "Idąc w obu kierunkach wskazanych przez słowo 
Chrystusa, możemy, nawiązując do doświadczenia ciała w wymiarze naszej doczcsnej 
egzystencji (a więc w wymiarze historycznym), dokonać niejako teologicznej rekon- 
strukcji tego, czym mogło być doświadczenie ciała na gruncie objawionego «początku» 
człowieka — jak też tego, czym będzie ono w wymiarze «Świata przyszicgo»". 

O najbardziej nas tu zajmującym wymiarze "serca" autor tak pisze: "Chodzi tu 
wszędzie co prawda o wymiar [...] wnętrza, który wymyka się zewnętrznym kryterium 
historyczności — to jednak bynajmniej nie znaczy, iż jest on «ahistoryczny». Owszem, 
on właśnie stoi u podstaw wszelkich faktów, które składają się na dzieje człowieka — 
również na dzieje grzechu i dzieje zbawienia — i w ten sposób stanowią samą głębię 
i korzeń jego historyczności"”. 

Przyjmując tę optykę widzenia człowieka w dziejach i w jakimś sensie zarazem 
dziejów w człowieku, musimy jednocześnie przyjąć swoistą metodologię określającą 
status zbioru tez formułowanych dalej na temat dziejów. Historiozoficzne implikacje 
teologii ciała wiążą się w sposób naturalny i wyrastają z wiedzy o charakterze obja- 


= Tamże s. 271. 
6 Tamże s. 270-271. 


Tjan Paweł II. Mężczyzną i niewiastą stworzył ich. Chrystus odwołuje się do "serca" ludzkiego. Ciua 
del Vaticano 1986 s. 129. 
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wionym i źródeł nadprzyrodzonych (pozaracjonalnych). Jak "antropoiogia adekwatna" 
nie może się wyzbyć gruntu wiary, w którym jest zakorzeniona i określa w istocie 
antropologię teologiczną, tak historiozofia pełnego człowieka oraz pełnych dziejów 
nawiązuje do tych sensów, jakie tkwią w objawionym przez Pismo św. fenomenie 
"początku" oraz w historii zbawienia. W przypadku analiz Jana Pawła II cgzegcza 
Biblii i interpretacje teologiczne dają do myślenia filozofowi. Rozważania zawarte w 
teologii ciała mają swoje obszary filozoficzne; rekonstrukcja tych obszarów wskazuje, 
iż plan historiozoficzny jest tym, który stanowi niejako sumę implikacji filozoficznych 
wydobytych z kontekstu teologicznego. Jest to wreszcie ten plan, który w sposób 
istotny nie może się obejść bez podłoża i kontekstu teologii. 

Wizja dziejów — o ile ma być całościowa i ostateczna, a nic być jedynie 
hermeneutyczną interpretacją teraźniejszości — zakłada komponent 
wiary. Ruch dziejów, nie będący czystym procesem, zmianą, lecz dramatycznym 
rozwojem ducha”, związany jest z sensem. Sens ów musi być zapośredniczony w jed- 
nostce ludzkiej, czyli niejako "zapisany" i musi dawać się "odczytywać" w konkretnych 
jednostkowych dziejach osoby ludzkiej. Jednak sens dziejów, czyli ich cel i wartość, 
jest nie tylko "zapisany" oraz dany "do odczytania" przez osobę. Jest on również współ- 
kreowany przez człowieka. Człowiek współustanawia — w wymiarze teologicznym — z 
Bogiem sens dziejów. Tak należy rozumieć zapośredniczenie sensu dziejów w człowie- 
ku, ściślej zaś biorąc w tym centrum odczytywania i kreowania wartości u osoby, jakie 
stanowi "serce". 

Zanim zostanie określony bardzicj wyraźny zakres znaczeniowy teologicznego 
terminu "serce", można je przybliżyć za pomocą pojęcia "centrum osoby". 
"Serce" jest centrum aktywności osoby ludzkiej: od strony epistemicznej rozumiane 
jako władza emotywno-wolitywna odpowiedzialna za akty osobowe, od strony zaś 
ontologicznej jako centrum duchowe osoby. Terminologia filozoficzna jednak nie 
ujmuje pełni znaczenia "serca", choć wyznacza antropologiczne ramy jego rozumienia. 

"Serce" człowieka w interpretacji Jana Pawła II jest — można powiedzieć — teolo- 
giczną zasadą czynów osobowych, jest koncentracją osobowego życia człowicka. Naj- 
głębsze przeżycia, najważniejsze decyzje i najistotniejsze odniesienia człowieka rozgry- 
wają się i wiążą ze sobą właśnie tutaj w węzeł życia osobowego. W aspekcie filozofii 
nazywamy to sumieniem. Ostatecznym uwarunkowaniem, swoistym dnem "serca" jest 


8 Owa opozycja: proces— historia oddana została przez Chestertona w odniesieniu do egzystencji 
człowieka. "Dla buddystów czy wschodnich fatalistów egzystencja jest pewną wiedzą lub planem, który musi 
zostać w określony sposób zrealizowany. Dla chrześcijanina egzystencja jest historią, która może sie 
zakończyć w jakikolwiek sposób" (G. K. Chesterton. Orthodoxy. The Romance of Orhodoxy — cyt. 
za: G. van der Leeuw. Fenomenologia religii. Tłum. J. Prokopiuk. Warszawa 1978 s. 606-607). Przy 
okazji należy zwrócić uwagę, że staramy się odróżniać w niniejszym artykule pojęcie dziejów (po- 
rządek rzeczywistości) od pojęcia historii (porządek poznania). Nie dotyczy to wszystkich cytatów, 
których autorzy niekiedy mieszają te porządki. Należy się na to uczulić w trakcie lektury. 
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jego — a raczej: osoby ludzkiej w "sercu" i poprzez "serce" — odniesienie do Boga. 
Wiara w "sercu" ludzkim transformuje wszystkie wymiary ludzkiego bytowania i 
przeżywania. Jak pisze kard. J. Ratzinger: "Przemiana, jaka się dokonuje z chwilą 
wejścia Boga w obręb życia, dotyczy w rzeczy samej najbardziej osobowych i osobistych 
odniesień człowieka”. Nadaje im inny sens. "Serce" człowieka wierzącego, ujmując 
dzieje ludzkie w perspektywie Boga i Jego działania eschatologicznego, jest władzą w 
pełni osobową: refleksyjną zasadą czynu. Odczytując sens dzicjów, kształtuje je oraz 
nadaje im sens. To miał na myśli B. Cywiński twierdząc: "Nie da się do końca 
doprowadzić refleksji nad sensem dziejów bez wzięcia pod uwagę tego, co w horyzont 
świadomości ludzkiej wnosi wiara". 

W tym rozumieniu związków wiary i wizji dziejów — poprzez "serce" — wykłada się 
rozumienie zasady metodologicznej odczytywania historiozoficznych przesłanek w 
teologii dziejów świata i człowieka. To najbardziej całościowe rozumienie rzeczywi- 
stości — wraz z człowiekiem i dzicjami — miał na myśli van der Lecuw uprawiając swą 
fcnomenologię religii, w której twierdził, że człowiek może "mówić o sensie świata, ale 
tylko w ramach wiary””. To samo rozumienie miał na myśli Goethe pisząc w 
Dywanie Zachodu i Wschodu, iż "właściwie jedynym i najgłębszym tematem dziejów 
świata i człowieka, któremu wszystkie inne są podporządkowane, pozostaje konflikt 
wiary i niewiary”. Problem dzicjów pojmowanych jako sfera działalności i rozwoju 
ducha — a zatem nie fatalistycznie, deterministycznie czy tylko stochastycznie — zawsze 
pociąga problematykę Boga. "Historia bowiem w najgłębszym sensie jest zawsze histo- 
rią Boga”, napisał analizując Fenomenologię religii E. Zwolski”. 


2. CHRYSTOLOGICZNA WYKŁADNIA OSI DZIEJÓW 


Chrześcijańska koncepcja dzicjów rozpina rzeczywistość historyczną pomiędzy 
początkiem a końcem świata. W sensie ścisłym jednak, jak pokazują to zwłaszcza 
analizy Rdz 2, 5-25; 3, które Jan Paweł II przeprowadza w Chrystus odwołuje się do 


2 "Wierzg w Boga Wszechmoggcego". "Communio" 2:1982 nr 1 s. 4. 
2 Odpowiedz na ankietę "Czy dzieje mają sens?". "Znak" 27:1975 nr 11-12 s. 1465. 


U jw. s. 613. Jeszcze mocniej wyraża to samo przekonanie P. Tillich w Religiöse Verwirklichung: 
"Wszystkie historie są historiami zbawienia” (cyt. za: van der Le e uw, jw. s. 613). 


12 


G. van der Lee u w: Fenomenologia religii (rec.). "Filozofia" 8(16), sierpień 1983 s. 18. Zdanie 
powyższe zawierające — za autorem analizowanym — intencję jawnie heglowską, stanowi w istocie intere- 
sującą interpretację filozofii Hegla odbiegającą od skrajnie obiektywistycznej interpretacji, jeśli się zważy 
różnicę znaczeniową między "dziejami" a "historią". System heglowski może być w takiej supozycji odczy- 
tywany jako dochodzenie ludzkości do Boga, filozofia zaś stanowiąca szczytowy etap tego systemu — jako 
filozofia Boga. Kluczem do zrozumienia niniejszego przypisu jest konstatacja różnicy metodologicznej i 
merytorycznej pomiędzy Fenomenologią ducha (1807) a Encyklopedią nauk filozoficznych (1817). 
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"początku" — do momentu grzechu pierworodnego istnieje okres "protohistoryczny". 
Również ten wymiar, który Jan Paweł II charakteryzuje w III części teologii ciała — 
Chrystus odwołuje się do zmartwychwstania — w oparciu zwłaszcza o Mt 22, 24-30; Mt 
12, 18-27 i Łk 20, 27-40, jest wymiarem ahistorycznym, pozaczasowym. "Zmartwych- 
wstanie wskazuje na zamknięcie wymiaru historii", mówi Jan Paweł II”. Dzieje są w 
ścisłym teologicznym tego słowa znaczeniu "dziejami grzechu”. 

"Początek" stanowi rzeczywistość będącą — jak mówi Jan Paweł II — "teologiczną 
prehistorią człowieka”. Rzeczywistość owa "zaczyna się" faktem creatio, jej istotę 
oddaje "opis pierwotnej niewinności i szczęśliwości człowicka”*, momentem granicz- 
nym tej rzeczywistości jest grzech pierworodny, w perspektywie teologii ciała obja- 
wiający się uczuciem wstydu”. W rzeczywistości "początku" zostaje ukonstytuowany 
człowiek jako "byt teologiczny” wraz z pełnym wymiarem uszczęśliwiających go relacji: 
do Boga, do drugiego człowieka, do innych stworzeń; uszczęśliwiających go także ze 
względu na ciało — relacja mężczyzny do kobiety i kobiety do mężczyzny. "Początek" 
nie suponuje czasu, jest stanem aczasowy m, ahistorycznym. 

Dopiero pierwotny upadek człowieka — grzech pierworodny — jest źródłem "hi - 
storycznego” etapu ludzkości. Grzech w aspekcie metafizycznym jest 
podstawą szerokiego pasma bytowej przygodności człowieka: przygodności moralnej, 
poznawczej, emotywnej, przygodności fizycznej, a nade wszystko związanej z wymiarem 
czasu w sposób bezpośredni — przygodności egzystencjalnej. Swoistym centrum przy- 
godności bytu ludzkiego jest przygodność moralna. Człowiek odkąd "wyszedł" z rzeczy- 
wistości "początku", jakby oddala się od niej w swej postawie osobowej i wartości 
moralnej czynów. Człowiek w swym postępowaniu względem siebie, względem drugich, 
w ostateczności zaś względem Boga, odrzuca jakby owo "posłanie osobowe” zadane mu 
aktem stworzenia i wymiarem teologicznym "początku", który nosi w swej najgłębszej 
strukturze. Dzieje człowieka i ludzkości niosą na sobie nieprzerwanie znamię podsta- 
wowego konfliktu dobra i zła, który jest w istocie historiozoficznym cchem sytuacji 
granicznej między "początkiem" a epoką grzechu, między, jak to wyraził św. Augustyn 
(De Civitate Dei XIV, 28), miłością Boga a miłością własną człowieka. "Tak więc — 
pisze ks. F. Sawicki — obok królestwa Bożego rozwija się królestwo zła, a poprzez całe 
dotychczasowe dzieje toczy się nieustannie walka obu tych potęg"”. 


B Chrystus odwołuje się do zmartwychwstania s. 272. 
14 Chrystus odwołuje sig do "początku" s. 65. 

5 Tamże s. 20. 

16 Por. tamże s. 46. 


"7 Filozofia dziejów. Tłum. K. Górski. Pelplin b.r. (wydanie pierwsze 1920] s. 221. 
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Początek dziejów implikuje ich koniec”. "Koniec" w znaczeniu eschatologicznym 
rysuje się jako wypełnienie tego, co zostało "zapoczątkowane", a tym samym zadane 
"na początku” człowickowi w jego osobowym i teologicznym uposażeniu. Pisze Jan 
Paweł II o tej rzeczywistości wypełnienia: "«Królestwo niebieskie» jest z pewnością 
ostatecznym spełnieniem dążeń wszystkich ludzi, [...] jest pełnią dobra, jakiego pragnie 
serce człowiecze poza granicami wszystkiego, co może stać się jego udziałem w życiu 
doczesnym, jest ostateczną pełnią obdarowania człowieka ze strony samego Boga". 
Sam kres dzicjów zarysowany w wizjach eschatologicznych — jako niedostępny czlowic- 
kowi "historycznemu" — nie wystarcza jednak do wytyczenia pełnego sensu dziejów 
toczących się w swoistym dramacie czasu i przygodności ludzkiej. "Świat pozostaje 
światem, a bez Środka historii nie istnieje ani początek ani koniec. [...]. Bóg objawia 
[człowiekowi] sens świata w jego historycznym środku””. 

Środkiem osi dziejów jest Chrystus. Przyjście Jezusa 
Chrystusa na Świat, Jego działalność i śmierć na krzyżu oprócz ogólnozbawczego 
wymiaru ma wymiar dziejowo-egzystencjalny. Chrystus — wcielona Miłość — ukazał 
ludziom na nowo sens ich osobowego istnienia na ziemi; przez to ukazał na nowo sens 
dziejów. Wcielenie i odkupienie, później zaś po 3 dniach zmartwychwstanie stały się 
i są do dziś Świadectwem wielkiego wezwania człowieka do miłości. Miłość, którą 
przyniósł ludziom Chrystus, ma znaczenie teologicznej i moralnej misji człowieka w 
dziejach. Jest silniejsza niż śmierć i wynosi człowieka wysoko, aż do królestwa Bożego. 
Jej brak w "sercu" ludzkim, negacja bądź zlekceważenie, uderza — poprzez zło moral- 
ne — w Boga samego. 

Dzieje człowieka i ludzkości stają się od chwili objawienia Miłości przez Chrystusa 
— ukierunkowane. Ich teologicznym celem jest odtąd świat pełni, "królestwo nicbie- 
skie”; kierunek moralny zaś wyznacza poszukiwanie utraconej miłości w sercu czło- 
wieka. 

Wielki teolog chrześcijański H. Urs von Balthasar w rozprawie Sens dziejów według 
Biblii’ pisze o zejściu Chrystusa na ziemię: "[...] znika odtąd różnica pomiędzy 
osobowym czasem konkretnego człowieka (od narodzin do śmierci) a czasem dziejów 
świata. Jednostka jako członek Chrystusa w Kościele uczestniczy w losie i treści całego 


18 Zdanie to odnosi się do początku, resp. końca Świata w wymiarze historycznym, czasowym. Inny 
charakter — jak to już określiliśmy wyżej — ma "początek", do którego odwołuje się Chrystus; pierwszo- 
rzędnym momentem różnicującym ten pierwotny stan teologiczno-antropologiczny człowieka jest jego 
aczasowość, ahistoryczność. Jest sprawą godną osobnych studiów analiza eschatologicznego korelatu 
"początku", a mianowicie "końca" w wymiarze teologicznym i jego charakterystyka ze względu na analogię 
"początku". W niewielkim stopniu wrócimy do tego w następnym punkcie. 

n Chrystus odwołuje się do zmartwychwstania s. 308. 

20 Van der Leeu w, jw. s. 621, 613. 


21 Tłum. L. Grygiel. "Znak" 27:1975 nr 11-12 s. 1469. 
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czasu określonego przez Wcielenie, Śmierć oraz Zmartwychwstanie Chrystusa. Uczest- 
niczy więc w czasie nie będącym już czasem kosmicznym. [...]. Odtąd to właśnie los 
człowieka kształtuje czas”. 

Od faktu wcielenia i następujących potem zdarzeń roztacza się odmienna niż dotąd 
perspektywa świata, człowieka i ludzkości. Materia dziejów zostaje nasycona sensem 
Łaski. "W środku historii Bóg odsłania sens świata jako zbawienie”*. Przyjście Chry- 
stusa między ludzi, ucieleśnienie Boga stanowi jakby ponowne pojawienie się "począt- 
ku”, żywe przypomnienie tej rzeczywistości, w której człowiek znajdował się w prostej 
relacji do Boga. "Prehistoryczny początek" wraca między ludzi — w postaci Syna Bo- 
żego — ustanawiając nową rzeczywistość dzicjową. Chrystus objawia się w ciele i w 
wymiarze dziejów — w czasie. Na krzyżu objawia się w pełni wartość Jego ciała — ciała 
ludzkiego! "Środek" dziejów obejmuje wymierną wielkość — trwa 33 lata. To współist- 
nienie ze sobą świata ludzkiego i stworzeń oraz rzeczywistości transcendentnej, której 
uosobieniem jest Chrystus, stanowi "nowy początek” dzicjący się w świecie egzystencji 
ludzkiej i w wymiarze historycznym. Śmierć Zbawiciela na krzyżu — fakt zbawienia i 
odkupienia — jest faktem ustanawiającym kierunck, w którym biegną dzieje. Dzieje 
mają początek i koniec; ich kres, sens i wartość określa środek, 
w którym znajduje się Chrystus. Wytycza On oś dziejową i stanowi centrum tej ca- 
łości eschatycznej, jaką są dzicje. "Dzieje biegną dotąd i odtąd” napisał Hegel, Urs von 
Balthasar zaś stwierdził: "Z Chrystusem zaczął się już czas ostateczny, jakaś już 
transcendentna Coda dziejów świata"”. Rozpoczęła się "pełnia czasu” (Ga 4, 4). 

Jednak sens ustanowiony przez narodziny, życie i śmierć Jezusa Chrystusa nie 
polega tylko na określeniu kierunku dziejów. Dzieje są zadaniem — oto głęboko histo- 
riozoficzny sens chrześcijaństwa. Jednostka ludzka poprzez Chrystusa odczytuje sens 
dzicjów i swoją za nie odpowiedzialność. Każda osoba ludzka — przez misję 
zbawczą Chrystusa — uczestniczy w dziejach, nie akcydentalnie i cząstkowo, lecz 
pierwszorzędnie i centralnie. Poprzez nawiązanie do "początku" i do "nowego 
początku”, którego uosobieniem jest Chrystus, człowiek tworzy i objawia dzieje w tych 
wartościach, które w sposób pełny stanowiły o jego człowieczeństwie w pierwotnej 
teologicznej rzeczywistości. Dzieje wypełniają się przez realizację wartości osobowych. 
Chrześcijaństwo rozumiane ściśle i eschatologicznie jest zadaniem ludzkości, 
społeczeństwa osób ludzkich. 

Stąd to właśnie "chrześcijaństwo może spoglądać wstecz i dzielić historię; jemu 
zawdzięczamy historię świata oraz kultur z cyklicznymi prawami i okresami”, pisze Urs 
von Balthasar”. Tak jednostkowe i powszechne, całościowe schodzi się w odnicsieniu 


2 Van der L e e uw, jw. s. 613. 
B jw. s. 1473. 
24 Tamże s. 1472. 
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do sensu istnicjącego w perspektywie chrystologicznej osi dziejów. Na tym zasadza się 
"nowość sensu dzicjów, jaki otwarło Wcielenie"*. 


3."POCZATEK" I "KONIEC" 
CIIRYSTUS ODWOŁUJE SIE DO ZMARTWYCHWSTANIA 


Eschatologiczna symetria dziejów wyznaczona przez "dobrą nowinę”, 
którą przyniósł na świat i zaświadczył na krzyżu Jezus Chrystus, pozwala mówić o 
analogii "początku" i "końca". Chrystus odwołuje się do "początku", odwołuje się rów- 
nież do zmartwychwstania, które stanowi wypełnienie królestwa Bożego. Mówiąc o 
królestwie Bożym, Chrystus "wypowiada się poniekąd w kontraście do tego «począt- 
ku», do którego sam przed chwilą się odwołał”, stwierdza Jan Paweł II na kanwie 
analizy Mt 19, 11-127. "Początek" jest związany — chociaż z pewnością nie tożsamy 
— tcologicznie z "końcem", w którym nastąpi "ciała zmartwychwstanie" i dokona się 
"eschatologiczna komunia (communio) człowieka z Bogiem"”, 

Pomiędzy owymi bicgunami wyznaczającymi rzeczywistość teologiczną, 
sposób bytowania człowieka w stanie pełnej łaski i obecności Boga, biegunami trans- 
cendującymi czas i dzieje, istnicją ctapy życia "historycznego" człowieka. Początek i 
koniec (już bez cudzysłowów sygnalizujących ich aczasową naturę) dzicjów mają cha- 
rakter czasowy, wiążą się z przygodnością bytu ludzkiego, ich osnowę stanowi konflikt 
między dobrem i złem jednostkowym oraz społecznym. Początek dzicjów, a także ich 
koniec, związane są w sposób szczególny z grzechem człowieka. Grzech jest progiem, 
który człowiek przekracza burząc harmonię "początku" (będącą w głównej mierze 
harmonią osobową) i wchodząc w świat "historyczny"; apokaliptyczne wizje końca 
świata, czyli kresu dziejów, są wyrazem rzeczywistości, będącej swoistym "owocem" 
grzechu i panowaniem zła. 

Jednak pomiędzy owymi biegunami i wymiarami rzeczywistości nie istnicje hiatus. 
Jak mówi Jan Paweł II: "Słowa Chrystusa odwołujące się do «początku» pozwalają 
nam szukać w człowieku zasadniczej ciągłości i spójni między tymi dwoma różnymi 


ŻE ywiński, jw. s. 1466. Wyjątkowość chrześcijańskiej wizji dziejów akcentuje dość odległy od 
tej koncepcji H. G. Gadamer. Warto przytoczyć następujący fragment: "Dopiero chrześcijaństwo pozwoliło 
rozpoznać istotny rys człowieczeństwa w niepowtarzalności ludzkich losów. Całość spraw ludzkich, «ziemski 
kosmos» traci odtąd znaczenie; ważny jest jedynie pozaziemski Bóg. Odkupienie nadaje nowy sens ludzkim 
dziejom. Stają się one teraz nieprzerwanym łańcuchem decyzji: za lub przeciw Bogu. Człowiek zostaje 
włączony w dzieje zbawienia, wyznaczone przez jednorazowe odkupienie. Każdy moment tych dziejów 
zyskuje znaczenie absolutne" (Problem dziejów w nowszej filozofii niemieckiej. Tłum. K. Michalski. "Znak" 
27:1975 nr 11-12 s. 1416). 

26 Chrystus odwołuje się do zmartwychwstania s. 298-299. 


?7 Tamże s. 267. 
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stanami czy też wymiarami ludzkiego bytowania", Rzeczywistość "początku" jest 
obecna w człowieku — a poprzez jednostkę ludzką w dziejach — w każdym momencie 
jego bycia doczesnego, stanowi "jakby zagubiony horyzont ludzkiego bytowania w 
historii". Stanowi jakby jego Urzeit”. "Początek" bowiem został człowiekowi 
zadany, został zadany jego świadomości i wolności. Człowiek łamiąc pierwsze 
przymierze z Bogiem i dokonując swoistej samoalienacji teologicznej, nie unicestwil 
podstawowego faktu tej rzeczywistości, jaką był dla niego "początek", a mianowicie 
faktu Daru i wynikającego stąd sprawczo statusu teologicznego człowieka będącego 
"obrazem i podobieństwem” Boga. Człowiek — chce czy nie chce — niesie ze sobą przez 
dzieje ów wymiar teologicznego "początku". Jest ów wymiar dla niego szansą daną w 
dziejach. 

Najważniejsze momenty, które "początek" ustanawia w człowieku "historycznym", 
wiążą się z płaszczyzną życia osobowego. "Początek" odsyła człowicka ze sfery grzechu 
do sfery pierwotnej nicwinności; ustanawia go mężczyzną i kobictą nadając temu 
statusowi płciowości sens doniosły nie tylko w wymiarze teologicznym, aczasowym, ale 
również (jak to pokażemy dalej) dziejowym; wreszcie otwiera i utrzymuje perspektywę 
"odkupienia ciała” (Rz 8, 23)*. Człowiek istniejący w dziejach winien nawiązywać do 
tych momentów, które są w nim znakiem i śladem "początku". Są one dla nicgo 
zarazem drogowskazem w dziejach. Inaczej mówiąc: pełne zrozumienie swojego osobo- 
wego charakteru i akceptacja płynących stąd powinności daje człowiekowi nieco świat- 
ła w mroku dziejów. Nic jest tak, że przedstawiają się one jako całkowicie nic- 
zrozumiała zarówno co do przeszłości, jak i przyszłości magma zdarzeń (Popper). 

Sens dziejów istnicje i jest dla człowieka szansą. Sens ów istnicje od początku 
dziejów, odkąd człowick w świadomości swego grzechu i upadku odkrył w sobie miej- 
sce na miłość, będącą echem Miłości Stwórczej. Sens ten jawi się zawsze jako szansa 
i jako nadzieja. Jak Jan Paweł II pisze w Chrystus odwołuje się do zmartwychwstania”!: 
"Nadzieja ta została zaszczepiona w sercu człowieka poniekąd zaraz po pierwszym 
grzechu”. Miłość, która może zwyciężyć grzech, zło i śmierć w człowieku, objawił 
wszystkim ludziom Chrystus. On również wskazał na miłość, której siedliszczem jest 
"serce" ludzkie, jako na szansę ładu w dziejach; ładu, który współzalcży od każdego 
człowieka i jego czynów moralnych, a kieruje naszą nadzieję ku przyszłemu światu 
zmartwychwstania. Chrystus objawił szansę miłości. Szansa owa została ustanowiona 


G Chrystus odwołuje się do "początku" s. 26. 


® Tamże s. 27. O pojęciu praczasu (Urzeit) pisze van der Leeuw: "Praczas zawiera w sobie wszystko, 
co jest w czasie, a więc i początek wszelkiego czasu. [...] Praczas jest więc zarazem początkiem świata i 
zaczętym światem. Nie istniało nic i wszystko istniało" (jw. s. 611). Zob. G.van der Leeuw. Urzeit und 
Endzeit. "Eranos Jahrbuch" 17:1950. 


% Por.Jan Paweł IL Chrystus odwołuje się do "początku" s. 25-29. 
ua 
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"przed" dzicjami oraz każe spoglądać z nadzieją na to, co będzie "po" nich. Jest zadana 
każdemu człowickowi, a mówiąc najściślej owemu ośrodkowi integralnie pojętej osoby 
ludzkiej, który jest odpowiedzialny za czyny człowieka — czyli "sercu". Stwierdza van 
der Lecuw: "Wprawdzie «historia» to żywioł, od którego [człowick] nic może się 
uwolnić, alc ma ona swój początek. Istniało coś «przed» początkiem i coś istnieć 
będzie «po» końcu"*. 

Kres dziejów dokona się w czasie. Apokalipsa św. Jana oraz cwangclie 
(zwłaszcza Mt 24, Łk 21 i Mk 13) zawierają wiele odniesień wskazujących na czas 
ostateczny dzicjów”. "Na końcu czasu”, jak mówi Pismo, przyjdzie ponownie Chry- 
stus. Wskrzeszenie zmarłych, sąd ostateczny i wypełnienie losu świata to fakty zwią- 
zane z Jego powtórnym przyjściem — i należące już do teologicznej rzeczywistości 
"końca". (Analiza i interpretacja tych wydarzeń danych w postaci prawd objawionych 
wykracza poza możliwości określeń filozoficznych starających się za pomocą tcologicz- 
nej wiedzy ustalić pewne podstawowe relacje w dziejach). 

Osiągnięcie królestwa Bożego, owego "nicba nowego i ziemi nowej" (Ap 21, 1), jest 
faktem o konotacji czysto teologicznej. Cel ostateczny dzicjów, czyli "koniec", do 
którego odwołuje się Chrystus, nie wchodzi w związek przyczynowo-skutkowy ani 
ontyczny z kresem dzicjów, tak jak "początek" nic zazębia się przyczynowo czy mctafi- 
zycznie (genetycznie) z życiem doczesnym człowieka”. W tym sensie "koniec" wymyka 
się ciągłości rozumiejącego sensu dziejów. 

Korzystając tu jednak z analogii "początku", należy, jak się wydaje, zwrócić się do 
wnętrza człowieka, do teologicznej "pozostałości" "początku", która łącząc osobę ludz- 
ką — każdą jednostkową osobę ludzką — z Łaską pierwotną, nic zakłóconą jeszcze 
przez grzech, skierowuje tę osobę dzięki Chrystusowi ku wartości i celom "końca". 
"Czuwajcie więc, bo nie wiccie, w którym dniu Pan wasz przyjdzie” (Mt 24, 42). 
Wezwanie to odnosi się do każdego człowicka i ukazuje najgłębszy sens dzicjów w 
wizji chrześcijańskiej. Dotycząc "serca" — albowiem to ono jest władzą "czuwania" 
wiary, moralności i rozumu osoby ludzkiej — każdego człowicka "historycznego, odnosi 
go do celu ostatecznego. Łączy porządek dziejów z porządkiem "końca". Dramat 
napięcia pomiędzy egzystencją a "eschatonem" jako stanem eschatologicznym 
"przyszłego świata” jest dramatem uczestnictwa osobowego jednostki w dzicjach i 
uczestnictwa jednostki w "końcu". Chrystus przecież nie tylko przyniósł na świat 


32 Fenomenologia religii s. 610. 


> "Gdyby ów czas nie został skrócony, nikt by nie ocalał. Lecz z powodu wybranych ów czas zostanie 
skrócony” (Mt 24, 22); "Czuwajcie więc i módlcie się w każdym czasie, abyście mogli uniknąć tego 
wszystkiego" (Łk 21, 36); "nie wiecie, kiedy ten czas nadejdzie" (Mk 13, 33) i in. 

X "Nie przedstawia się on jako owoc dziejów” — mówi o celu dziejów ks. Sawicki (jw. s. 201). 

35 Można jednakowoż mówić o rodzaju związku całości dziejów z rzeczywistością teologiczną "końca". 
Powrócimy do tego w punkcie 9. 
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obietnicę "królestwa przyszłości”, w którym miłość wypełni życie ludzkie i zwiąże je 
trwale z Bogiem. "Chrystus równocześnie głosił to królestwo w jego doczesnym 
urzeczywistnieniu — i zapowiadał je w jego eschatologicznym wypełnieniu. Doczesne 
urzeczywistnienie królestwa Bożego jest równocześnie jego zapoczątkowaniem i 
przygotowaniem do ostatecznego wypełnienia”, mówi Jan Paweł II w III części teologii 
ciała. Owo zapoczątkowanie "końca" dokonało się w realnych dziejach 
przez krzyż Chrystusa — i trwa. Dzieje się. Jak pisze F. Krenzer: "Niebo już się 
rozpoczęło. [...]. To, co decydujące, już się zatem dokonało. Niebo, życie z Bogiem, 
już się rozpoczęło, jedynie my nie potrafimy jeszcze ująć tej rzeczywistości ani w pełni 
nią żyć. Musimy jeszcze do niej dojrzeć i wykazać się gotowością: wszystko pozostaje 
otwarte aż do naszej śmierci”. Tak każdy z nas jest odpowiedzialny za dzieje. 
Jednostkowe łączy się z powszechnym; dzicje i ich "czasujący” kres z "końcem", który 
transcenduje czas. Ewangeliczne: "Lecz kto wytrwa do końca, ten będzie zbawiony” 
(Mt 24, 12) należy odczytywać w odniesieniu do każdej osoby ludzkiej w dziejach. 

Szczególnie ważny wowej teologii "końca" jawi się wymiar związany z 
perspektywą "odkupienia ciała”, a więc ten wymiar osoby ludzkiej, który stanowi 
aspekt właściwy niniejszej rozprawy. Ciało człowieka i jego istotny sens osobowy są 
zadane osobie ludzkiej na mocy "początku" w perspektywie odkupiciciskiej misji mał- 
żeństwa i rodzicielstwa. Poprzez sens oblubicnczy ciała człowieka wyraża się ostateczny 
sens osobowego bycia człowieka — tu na ziemi i tam w świecie zmartwychwstania. 
Miłość małżeńska, prokreacja i rodzicielstwo, wyrażając pełnię osobowego bycia ciałem 
w doczesności, wskazują jednocześnie — przez to, że są formą daru — na przyszły 
(transcendujący czas) sposób istnienia ludzi, w którym "ani się żenić będą, ani za mąż 
wychodzić” (Mk 12, 25). Wskazanie na przyszłą, jak mówi Jan Paweł II, "ojczyznę 
bezzennosci", której doczesnym Świadectwem niejako jest kapłan czy osoba świecka 
pozostająca w stanie bezżenności "dla królestwa niebieskiego" (Mt 19, 12), przeprowa- 
dza człowieka cielesnego przez dzieje. Pełnia osobowa ukazana w perspektywie odku- 
pienia ciała łączy sferę doczesności z rzeczywistością "końca". Jest to zarazem norma- 
tywny wyraz ukierunkowania dziejów objawiony pod adresem człowieka. 

W historii zbawienia "początek" mieści się w "końcu", a "koniec" w "początku". Nie 
jest to, oczywiście, proste zawieranie ani tożsamość stanów, wartości i relacji. "Króle- 
stwo niebieskie” nie jest powtórzeniem "początku", lecz raczej jego wypełnieniem. 
Pełnia daru osobowego, "na początku” odnosząca się do dwojga pierwszych ludzi i 
Boga, "na końcu" jawi się jako doskonała miłość łącząca wspólnotę ludzką ("wspólnotę 
świętych") ze Stwórcą. "Świętych obcowanie”, będące — jak pisze Jan Paweł II — "pełnią 


+ Chrystus odwołuje się do zmartwychwstania s. 306. 
31 Śmierć — i co dalej? Tłum. P. Waszczenko. "W drodze" 1983 nr 11 s. 100-101. 
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intersubiektywnej komunii osób”*, wiąże się z wypełnieniem wszelkich potencjalności 
poznawczych, moralnych i innych, jakie istnieją w strukturze osoby ludzkiej i nie 
stanowi tu możliwości wykorzystania wolności w celu grzechu, jak to miało miejsce 
"na początku”. Doskonała integralność duchowo-cielesna, uduchowienie wymiaru 
cielesnego osób oraz ich trwałe zjednoczenie z Bogiem w rzeczywistości "po" zmart- 
wychwstaniu wykluczają też sytuację "pomagania" (pomoc niewiasty dla męża), która 
miała miejsce "na początku” (Rdz 2, 18). Tym niemniej podstawowe i ostateczne 
wartości oraz cechy bycia osobowego człowieka — te, których pełna realizacja dokona 
się w królestwie Bożym — zostały zadane człowiekowi w sytuacji "początku". Człowick 
idzie z tym "szyfrem nadprzyrodzonym” wpisanym w ciało — w bycie cielesnym: męż- 
czyzną i kobietą — poprzez dzieje. Cel dziejów zrealizowany w królestwie Bożym, 
"przybytku Boga z ludźmi” (Ap 21, 3) w wymiarze osobowym jest więc powro- 
tem do "początku". Powrotem zapośredniczonym przez dzieje człowicka i 
ludzkości, w których "serce" człowieka jest siedliskiem walki dobra ze złem, prawdy 
z fałszem, daru z pożądliwością. Jak celnie wyraził to Urs von Balthasar: "Droga w 
stronę Końca jest niczym innym jak odzyskiwaniem utraconego Początku"”. 


4. ANTROPOLOGIA "TROISTEJ POŻĄDLIWOŚCI" 


Kształt wizji dziejów, czy to w wersji teologicznej czy filozoficznej, zależy w dużej 
mierze od służącej za podstawę tej wizji koncepcji człowieka. Dzieje związane są 
nierozłącznie z bytem ludzkim, jego sposobami istnienia, działaniem, intencjami i 
wytworami. Antropologia filozoficzna i teologiczna warunkują i tłumaczą w dużej 
mierze obraz dziejów, ich dynamizm, sens i cel. Nie wchodząc w sporne dookreślenia 
całej koncepcji historiozoficznej, należy przyznać rację S. Swieżawskiemu, który 
twierdzi: "Istotna dla filozofii historii problematyka objawia się nam, po bliższym 
przyjrzeniu się jej, jako problematyka człowieka”*. 

Antropologia teologii ciała jest wywiedziona z obrazu człowieka danego w sposób 
objawiony w Biblii. Horyzontem i punktem odniesienia antropologii, którą można by 
nazwać antropologią człowieka w dziejach, jest wizja człowieka "pierwotnej niewinnoś- 
ci". Jesttowizja człowieka pełnego: osoby ludzkiej oddającej się poprzez 
ciało w uszczęśliwiającym związku miłości (daru) drugiej osobie, wiernej Bogu i po- 
winności odpowiadającej statusowi "obrazu i podobieństwa” do swego Stwórcy. 

Utracenie niewinności przez przekroczenie progu grzechu wprowadza nas na plan- 
szę antropologii człowieka w dziejach lub jak mówi Jan Paweł II: antropologii "«histo- 


=» Chrystus odwołuje się do zmartwychwstania s. 285. 
39 jw. s. 1468. 
" Zagadnienie historii filozofii. Warszawa 1966 s. 538. Zob. tamże s. 471-472, 480-481. 
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rycznego» człowieka pożądliwości””. Trojaka pożądliwość wyrażona w Janowym: 
"Wszystko bowiem, co jest na Świecie, a więc: pożądliwość ciała, pożądliwość oczu i 
pycha tego życia, nie pochodzi od Ojca, lecz od świata” (1 J 2, 16) stanowi zasadę 
antropologiczną dziejów człowieka i ludzkości zapoczątkowanych grzechem. Po prze- 
kroczeniu progu grzechu w strukturze i możliwościach natury ludzkiej nastąpiło z a - 
sadnicze zniekształcenie. Dotyczy ono całości bytu ludzkiego i 
wyraża się w potencjalnej dewiacji głównych funkcji osoby ludzkiej: życia (możliwość 
jego utraty i jego konieczna skończoność) oraz dziedziny wiary (odrzucenie Boga); 
najściślej jednak należy powiedzieć tu o zniekształceniu "serca" człowieka: o 
możliwości dewiacji w dziedzinie prawdy i wolności. "W troistej pożądliwości owo- 
cuje natomiast zerwane u początku Przymierze ze Stwórcą: z Bogicm-Elohim i 
Bogiem-Jahwe. Przymierze to zostało złamane w "«sercu» ludzkim”, mówi Jan Pa- 
wet II*. 

Dzieje w tej perspektywie jawią się jako rzeczywistość walki człowicka i ludzkości, 
walki toczonej na gruncie "trzech pożądliwości". Zarówno w wymiarze jednostko- 
wo-osobowym jak i ogólnicjszym, w wymiarze przekraczającym indywidualne kategorie 
znajduje się w rzeczywistości dziejowej odniesienie do skazy wniesionej za pośred- 
nictwem człowieka przez pożądliwość. "Otóż pożądliwość, «która jest ze świata» — 
naucza Jan Paweł II — ogranicza i wypacza ten obicktywny sposób bytowania ciała 
ludzkiego, który stał się jego udziałem w tajemnicy stworzenia”*. Centralna dla 
aspektu naszej problematyki jest "pożądliwość ciała”, zasadzająca się na zagubieniu 
autentycznych i rzeczywistych w perspektywie "początku" osobowych funkcji ciała”, 
jednakże wszystkie pożądliwości, "które są ze Świata” (dodajmy: "Świata dziejów”), 
uwarunkowane są antropologicznie brakiem. Trojaka pożądliwość — mówi 
papież Wojtyła — odpowiada "właśnie owym uszczerbkom, brakom i ograniczeniom, 
które pojawiły się wraz z grzechem. Pożądliwość tłumaczy się brakiem”"*. 

Metafizyczna kategoria przygodności (pojmowanej szerzej niż tylko przygodność 
cgzystencjalna) wiąże się ściśle z filozofią dziejów. Wskazują na to przesłanki tcolo- 
giczne, specjalnie przesłanki zawarte w teologii ciała. Brakowość spowodowana grze- 


a Chrystus odwołuje się do "serca" ludzkiego s. 122. 
42 Tamże s. 108. 
© Tamże s. 130. 


” Zresztą również pozostałe dwie pożądliwości: "pożądliwość oczu" i "pycha żywota" związane są ściśle 
z porządkiem ciała, a w związku z tym wchodzą w zależność od "pożądliwości ciała". Ciało jako decydujący 
moment dla autentycznego rozumienia ontologicznego siebie, drugiego, świata i Boga wnikliwie analizował 
G. Marcel. W "dzienniku metafizycznym" (27 września 1933) zanotował: "Moje ciało do mnie należy i nie 
należy: tutaj są korzenie przeciwstawienia pomiędzy samobójstwem a męczeństwem” (Być i mieć. Tłum. 
P. Lubicz. Warszawa 1962 s. 175). Zadziwiająco zgodnie wypada prima facie zestawienie Marcelowskiego 
porządku "mieć" z porządkiem pożądliwości. 


"e hrystus odwołuje się do "serca" ludzkiego s. 114. 
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chem pierworodnym dotyka tutaj podstawowych struktur antropologicznych i persono- 
logicznych w człowieku, szczególnie zaś tego obszaru, którego źródłem jest "serce", a 
więc obszaru moralnego. Spróbujmy bliżej — za Janem Pawłem II — scharakteryzować 
owo "zniekształcenie". 

Nawiązując do fenomenu "wstydu" oraz "przestrachu" opisanych w Rdz 3*, Jan 
Paweł II analizuje istotę antropologiczną pożądliwości. 
Polega ona na zaburzeniu w człowieku "spoistości natury moralnej, która zakorzenia 
się gruntownie w samej konstytucji osoby. Pożądliwość, w szczególności pożądliwość 
ciała, stanowi swoiste zagrożenie dla tej struktury samo-posiadania i samo-panowania, 
poprzez którą konstytuuje się osoba ludzka. Stanowi też dla niej swoiste wy- 
zwanie””. Owo "zaburzenie spoistości natury moralnej” nic ma charakteru ontycz- 
nego, choć jest niewątpliwie związane z wymiarem ontycznym osoby. Polega ono raczej 
na zatarciu i zmieszaniu porządków danych w rozeznaniu i wrażliwości moralnej, na 
zakłóceniu i zaciemnieniu pola wartości i powinności sytuujących osobę ludzką wobec 
sicbie ("samo-posiadanic" i "samo-panowanie"), wobec drugiego oraz wobec Boga; 
polega wreszcie na osłabieniu ośrodków aktywności osobowej bezpośrednio 
związanych z wykładnią moralną osoby ludzkiej. Są to dewiacje i osłabienia o 
charakterzecpistemiczno-moralnym; używającjęzyka teologicznego, należy powiedzieć, 
iż dotyczą "serca" człowicka. W stanie teologicznego "początku" owo zaburzenie nie 
istniało. "Serce" człowicka było zdrowe i silne. 

Po "złamaniu przymierza w sercu ludzkim” bycie ludzkie charakteryzuje w płasz- 
czyźnie epistemiczno-moralnej stan niepewności. Jan Paweł II mówi o "podstawowym 
nicpokoju i drżeniu całej ludzkiej egzystencji” i "niepokoju sumienia”, "lęku" i "wsty- 
dzie”. Są to wszystko fenomeny występujące w porządku "serca", uwarunkowane an- 
tropologicznie przez ingerującą w najgłębsze struktury ludzkiej osoby pożądliwość. 
"Troistą pożądliwość”. Antropologiczno-egzystencjalną kategorią tłumaczącą owo 
podstawowe zaburzenie w wymiarze samoświadomości osoby ludzkiej jest kategoria 
śmierci. Jan Paweł II mówi ogólniej o podstawowym "napięciu, od którego zależy sama 
wartość, czyli godność osoby w znaczeniu etycznym"®, 

Owo "napięcie", rozpoznane przez pierwszych ludzi z Księgi Rodzaju wraz ze "wsty- 
dem" i "przestrachem”, stanowi antropologiczną osnowę dziejów. Jest to — mówiąc 
teologicznie — napięcie będące wynikiem spolaryzowania wartości, celów i dążeń osoby 


46 Chodzi tu o następujące fragmenty: Rdz 3, 6: "A wtedy otworzyły się im obojgu oczy i poznali, że 
są nadzy; spletli więc gałązki figowe i zrobili sobie przepaski” ("wstyd") i Rdz 3, 9-10: "Usłyszałem Twój głos 
w ogrodzie, przestraszyłem się, bo jestem nagi, i ukryłem się". "W tym znaczeniu — pisze Jan Paweł II 
(tamże s. 118) — ów pierwotny wstyd ciała ("jestem nagi") jest już lękiem ("przestraszyłem sig"), a zapowiada 
niepokój sumienia związany z pożądliwością". 

41 Tamże. Odnośnie do struktury osoby zob. K. W oj t ył a. Osoba i czyn. Kraków 1969 s. 109-196, 
zwł. s. 109-112 (struktura samostanowienia). 


afe hrystus odwołuje się do "serca" ludzkiego s. 118. 


70 WOJCIECII CHUDY 


ludzkiej przez ingerencję w jej naturę "troistej pożądliwości”; lub — mówiąc mctafi- 
zycznie — jest to napięcie będące skutkiem przygodności wszechstronnie dotyczącej 
człowieka. Wyraża się ono w różnych warstwach rzeczywistości dziejowej. Począwszy 
od podstawowej samozwrotności egzystencjalnej człowieka, w którym zwycięża auten- 
tyczna wartość osoby albo miłość własna; poprzez relację do drugiej osoby, relację 
ukształtowaną bądź personalistycznie, bądź instrumentalnie; w wymiarze macic- 
rzyństwa i ojcostwa, rodziny, grupy społecznej, narodu, w płaszczyźnie kultury będącej 
zobiektywizowanym działaniem ludzkim, wreszcie w wymiarze ogólnoludzkim. We 
wszystkich "przekrojach" dziejowych spotykamy się z tą dualną polaryzacją spo- 
wodowaną przez napięcie, z którym wyszedł człowiek z rzeczywistości "początku”. Jak 
pisał w komentarzu do II części teologii ciała ks. A. Szostek nawiązując do św. Pawła 
(Rz 8, 4-14): "losem jego będzie nieustanne zmaganie się, wynikłe z napięcia pomiędzy 
[..] życiem według Ducha a życiem według ciała"*. Jan Paweł II zaś tak 
podsumowuje ową problematykę zasady antropologicznej dziejów przy okazji 
adhortacji o rodzinie: "Dowodzi to, że historia nie jest po prostu procesem, który z 
konieczności prowadzi ku lepszemu, lecz jest wynikiem wolności, a raczej walki 
pomiędzy przeciwstawnymi wolnościami, czyli — według znanego określenia Św. 
Augustyna — konfliktem między dwiema miłościami: miłością Boga, posuniętą aż do 
wzgardy sobą i miłością siebie, posuniętą aż do pogardy Boga". 

Antropologia "troistej pożądliwości" przecież nie określa bez reszty człowieka wraz 
z jego sytuacją w dziejach. Człowiek, jednostka osobowa nie musi "przegrać" walki o 
urzeczywistnienie sensu dziejów. Historiozofia chrześcijańska nic jest filozofią fatali- 
styczną. Człowiek, współtworzący dzieje powszechne poprzez kreację swych własnych 
jednostkowych dziejów, jest w stanie odczytać ich prawdę — będącą zarazem prawdą 
osoby ludzkiej. Prawda ta stanowi antropologię daru i jest wpisana 
w ontyczną i teologiczną strukturę człowieka. 

Od strony filozoficznej prawdę ową stanowi godność osoby ludzkiej odkrywana 
jako najgłębszy element ontyczny osobowego "ja" ludzkiego w każdym z nas i w każ- 
dym "drugim", którego spotykamy na drodze życia. W świetle teologii godność oso- 
bowa jaśnieje wartością Daru; jest ona w nas znakiem Miłości Stwórczej Boga, której 
absolutną bezinteresowność potwierdził Chrystus przychodząc między ludzi i wskazując 
na "początek" jako na źródło naszego osobowego istnienia. 

Antropologia daru jest ze swej istoty — z istoty prawdy, którą ukazuje — antropolo- 
gią normatywną, wiąże się z wymiarem moralnym i wskazuje na etykę o charakterze 


® Sumienie: świadek i strażnik zbawczej prawdy o człowieku. Na marginesie części II teologii ciała Jana 
Pawła II. W:Jan Paweł Il. Mężczyzną i niewiastą stworzył ich. Chrystus odwołuje się do "serca". O Jana 
Pawła II teologii ciała. Lublin 1987 s. 180. Jan Paweł II naucza. T. 2. 

$0 "Familiaris consortio". Tekst i komentarze. Pod red. T. Stycznia SDS. Lublin 1987 pkt 6. Jan Paweł II 
naucza. T. 8. Por. św. Augustyn. De Civitate Dei XIV, 28. CSEL 40, II, 56 n. 
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personalistycznym. Odkrycie wartości osoby (godności, której nadprzyrodzona geneza 
znajduje się w akcie stworzenia "na obraz i podobieństwo" Stwórcy) domaga się afir- 
macji. Afirmacji samej osoby — tylko ze względu na to, że jest osobą i bez względu na 
cokolwiek innego; poprzez akt afirmacji człowieka zaś — afirmacji Boga. Taka jest 
definicja miłości. Miłości-czynu (beneficientia), który pokonując pożądliwość w "sercu" 
ludzkim — jest darem. Miłość, budząca podstawowy optymizm w dziejach, naśladuje 
w wymiarze moralnym tę Miłość, która od "początku" istnieje w każdym człowieku 
jako Dar. Jak pisze ks. T. Styczeń: "To samo, co skłania nas do refleksji 
antropologicznej, wzbudza w nas także potrzebę refleksji etycznej"". 

A zatem walka pożądliwości z miłością, będąca osnową dziejów, nie jest walką 
beznadziejną. Epifenomenem "serca" ludzkiego, tkwiącym korzeniami w rzeczywistości 
"początku", a stanowiącym swoiste zabezpieczenie wartości osoby w dziejach, a co za 
tym idzie: osobowego charakteru dziejów — jest "wstyd". "Serce ludzkie przechowuje 
w sobie równocześnie pożądliwość i wstyd. [...]. Wstyd posiada znaczenie podwójne: 
wskazuje na zagrożenie wartości i równocześnie wartość tę wewnętrznie zabezpie- 
cza", Poruszenie "serca" człowieka stanowiące fenomen "wstydu" budzi siły 
obrony moralnej wartości osoby ludzkiej, jest w istocie szansą utrzymania przez 
człowieka miejsca w dziejach właściwego mu z natury i z odniesienia do Boga. 

To odniesienie bowiem nie ma w swej istocie charakteru historycznego. Człowiek 
istniejący w dziejach, człowiek "troistej pożądliwości" ma swoje oparcie w rzeczywistoś- 
ci nadprzyrodzonej. Z rzeczywistości tej wyrasta postać i wartości "człowieka zadane- 
go" u jego samego "początku"; stąd również bierze się "człowiek zmartwychwstania”, 
o którym mówi Chrystus, odwołując się do "królestwa niebieskiego" (Mt 19, 11-12). 
"Na horyzoncie słów Kazania na górze — mówi Jan Paweł II — znajduje się antropo- 
logia człowieka «historycznego» — na horyzoncie słów o dobrowolnej bezżenności — 
zasadniczo ta sama antropoiogia, prześwietlona jednakże perspektywą «królestwa 
niebieskiego», czyli zarazem przyszłą antropologią zmartwychwstania”. Antropologia 
daru łączy ze sobą "początek" i "koniec". Stąd czerpie człowiek siły osobowej na - 
dziei, będącej istotnym współczynnikiem sensowności dziejów świata. 


S1 Istota więzi małżeńskiej w perspektywie filozoficzno-teologicznej. W: Jan Paweł Il. "Familiaris 
consortio" s. 126. Rozdział I tego artykułu (s. 132-142) stanowi w większej części analizę uzasadniającą 
antropologię, którą nazwać trzeba antropologią daru. 

Jan Paweł II. Chrystus odwołuje się do "serca" ludzkiego s. 119-120. 


53 Jak się wydaje, można odszukać w różnych poglądach filozoficznych i teologicznych swoiste analo- 
gaty fenomenu "wstydu" pełniące przy swoistej specyfice "ostrzegawczo-defensywnej" zasadniczą funkcję 
zabezpieczającą jakiś rodzaj bądź wymiar wartości. Można przykładowo wskazać: "l'ordre du coeur” (Pascal), 
"real assent" (kard. Newman), "Angst" (Heidegger), "la nausée” (Sartre). 


A Chrystus odwołuje się do zmartwychwstania s. 301-302. 
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5.SENS DZIEJÓW A "PERSPEKTYWA ODKUPIENIA CIAŁA” 


Najistotniejsze konotacje określające sens dziejów wiążą się z kategoriami całości 
i porządku, przy czym znaczeniami bliżej determinującymi kategorię porządku są 
wartość i celowość. Dla osoby ludzkiej partycypującej w dziejach, jako faktor tych 
dziejów, mają one sens w wymiarze całościowym, choć sens ów objawia się hic et nunc 
w sposób jednostkowy: jako sensowność egzystencji ludzkiej "zakotwiczona" w prze- 
szłości i wybiegająca w przyszłość. J. Patoćka powołując się na W. Weischedela 
stwierdza: "Sensowność nie jest możliwa jako relatywna, fragmentaryczna sensowność 
każdego przypadku z osobna. Każdy sens partykularny odsyła do sensu całości, każdy 
relatywny — do sensu absolutnego"”. 

Nie wchodząc w rozmaitość określeń sensu, resp. sensowności dziejów, należy 
powiedzieć, iż wartość tak pojętej całości dziejów opiera się na wartości realizowanej 
przez osobę ludzką uczestniczącą w dziejach i w niej się wyraża. Jest to imma- 
nentny cel dziejów, polegający na "zrealizowaniu dobra człowieka, to 
znaczy jego doskonałości i jego szczęścia”. Wartości te ze swej natury niejako są 
skierowane na transcendentny cel ostateczny dziejów, do którego docierają one 
stopniowo, a który stanowi królestwo Boże. "Koniec". Na niego musi być otwarta 
jednostka ludzka, a co za tym idzie: rodzina, grupa społeczna, naród, społeczeństwo, 
Kościół. Skoro zaś sensu dziejów nie da się oddzielić od naszego otwarcia na 
rzeczywistość transcendentną, to każda jednostka ludzka świadoma owego związku 
doczesności z nadprzyrodzonym, egzystencji z eschatonem ponosi odpowiedzialność 
za walor i spełnienie dziejów. Jak w swej Filozofii dziejów pisał ks. Sawicki: "Każde 
pokolenie jest równouprawnione z innymi, każde jest powołane do służenia całości, 
ale też każde jest celem w sobie"*. 

Perspektywa odkupienia, zwłaszcza zaś "perspektywa odkupienia ciała”, na którą 
w wymiarze dziejowym zwraca uwagę Jan Paweł II, ukazuje nowe i cenne aspekty 
sprawy odpowiedzialności osoby ludzkiej za dzieje. Centralnym "miejscem" owej odpo- 
wiedzialności jest obszar zarysowany w "antropologii troistej pożądliwości". 

Po przekroczeniu progu "początku" i wejściu na drogę "dziejów grzechu” następuje 
u człowieka, jak to określa papież Wojtyła, "jakby «drugie» odkrycie płci", drugie 
odkrycie własnej struktury ontycznej przez osobę ludzką. Człowiek odkrywa — i to 


55 Odpowiedź na ankietę "Czy dzieje mają sens?". Tium. K. Michalski. "Znak" 27:1975 nr 11-12 s. 1400. 

Odsyłamy w tym miejscu do niezwykle cennego, systematyzującego to zagadnienie tekstu Z. Najdera: 
Odpowiedź na ankietę "Czy dzieje mają sens?". "Znak" 27:1975 nr 11-12 s. 1429-1436, zwł. s. 1431-1433. 

57 Ks. Sawicki, jw. s. 195. 

58 Tamże. 


$ Chrystus odwołuje się do "serca" ludzkiego s. 122. 
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wydaje się najistotniejsze — że dana mu wolność usposabia go odtąd nie tylko do 
transcendencji i ekspresji własnej wartości, lecz również do samoograniczenia. Naczel- 
nym znakiem tego odkrycia jest "wstyd", będący jakby zbiorczym symptomem we- 
wnętrznego zagrożenia człowieka — przez siebie samego. Pisze Jan Paweł II: "Na- 
rodziny wstydu w sercu ludzkim idą w parze z początkiem pożądliwości — troistej 
pożądliwości wedle teologii Janowej, w szczególności pożądliwości ciała. Człowiek 
wstydzi się ciała na skutek pożądliwości. I nie tyle wstydzi się ciała, ile właśnie 
pożądliwości — wstydzi się ciała ze względu na nią"*, 

Jednakowoż "wstyd" nie tylko odkrywa grzeszność człowieka, ale także umożliwia 
uświadomienie sobie przez niego "perspektywy odkupienia". Jak to już mówiliśmy przy 
okazji dwojakiej funkcji "wstydu", odsłania się dzięki niemu wartość, perspektywa, 
wreszcie cała rzeczywistość, z którymi konflikt "serca" ludzkiego — wywołuje wstyd 
właśnie. Chodzi o wartość osoby, perspektywę odkupienia i rzeczywistość "początku". 

Swoista ontologia wstydu i jego roli w dojrzewaniu człowieka w aspekcie celu 
ostatecznego dziejów — "dojrzewaniu" wziętym tutaj z całą dwuznacznością tego słowa 
w języku polskim, łączącym znaczenie dostrzegania i uświadamiania sobie z dora- 
staniem, wypełnianiem się wartościami — zachowuje trójrytm całych dziejów wi- 
dzianych teologicznie. To "początek" otwiera przed człowiekiem per- 
spektywę odkupienia przez ustanowienie człowieka osobą posiadającą szczególny 
status ze względu na odniesienie do Boga i wyrażającą się w sposób właściwy w życiu 
na miarę tego odniesienia. Człowiek (Rdz 3, 16) "otrzymuje pierwszą obietnicę 
odkupienia [...] i zaczyna bytować w teologicznej perspektywie odkupienia”, mówi 
Jan Paweł II. 

To zapoczątkowanie najwyższego sensu ludzkiego ciała, będące zarazem nada- 
niem początku sensu dziejów, zostaje potwierdzone i wzmocnione 
przez przyjście Chrystusa. Redemptor hominis et redemptor mundi wyznacza Śro- 
dek dziejów i wpisuje w nie nadzieję skierowaną ku ostatecznym celom. "Poprzez 
odkupienie każdy człowiek otrzymał od Boga jakby na nowo samego siebie, swoje 
ciało. Chrystus wpisał w ciało ludzkie — w ciało każdego mężczyzny i każdej kobiety 
— nową godność, skoro w Nim samym to ludzkie ciało zostało przyjęte do jedności 
Osoby Syna — Słowa. Wraz z tą nową godnością zrodziła się też poprzez «odkupienie 
ciała» nowa powinność”*. Uświadomiony i uwyraźniony zostaje wymiar moralny 
dziejów, w których uczestniczy — ze względu na swoje ciało: dziedziczące godność 
"początku" i dziedziczące skazę upadku — każdy człowiek. Chrystus przynosi zarazem 
Obietnicę. "Odwołuje się do «końca»", głosząc wypełnienie dziejów i zadośćuczynienie 


© Tamże s. 119. 
61 Chrystus odwołuje się do "początku" s. 27. 
2 jan Paweł II. Chrystus odwołuje sig do "serca" ludzkiego s. 224. 
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każdej osobie. W ten sposób dzieje uzyskują sens od strony jednostki ludzkiej. 
Stanowi go realizacja osoby — jej potencjalności, szczęścia i misji nadprzyrodzonej; 
realizacja tak w wymiarze horyzontalnym, jak i wertykalnym. Ciało człowieka — 
męskość i kobiecość — jest zwornikiem łączącym te wymiary. Człowiek realizując siebie 
jako osobę, czyni to poprzez ciało; zawsze jednak zakotwiczony jest w transcendencji 
"początku" i zmartwychwstania. 

Zarysowanie perspektywy "końca" stanowi określenie pełni sensu 
dziejów. Egzystencja człowieka w dziejach uzyskuje charakter prospektywny; 
teologiczne uzasadnienie otrzymuje podstawowa ludzka nadzieja”. Komentując List 
do Rzymian (8, 23) mówi Jan Paweł II w Chrystus odwołuje się do zmartwychwstania: 
"Odkupienie ciała jest, wedle Pawła, przedmiotem nadziei. [...] Poprzez nadzieję, która 
sięga do samych początków człowieka, odkupienie ciała ma swój wymiar antro- 
pologiczny: jest odkupieniem człowieka”*. Życie ludzkie ma odtąd nieskończony 
horyzont sensu. "Tworząc mój sens, wraz z tobą i innymi współtworzę sens dziejów”*. 

Szczególną rolę w tym uczestnictwie odgrywa ciało osoby ludzkiej i jego soteriolo- 
giczna funkcja określona teologiczną perspektywą odkupienia. Objawienie sensu ciała 
przekracza doczesność człowieka w dwu kierunkach: w kierunku "po- 
czątku” oraz w kierunku "świata przyszłego". Najwyższym wymiarem i najsilniejszą 
ekspresją owej celowości sensu ciała, a więc i celowości człowieka, jest sens 
oblubieńczy. Wartość oblubieńcza ciała mężczyzny i kobiety, odsłaniająca się w aktach 
miłości małżeńskiej, w darze prokreacji i rodzicielstwa, wskazuje w sposób pośredni 
na doskonały kształt tej wartości i sensu ciała, a mianowicie na stan bezżenności w 
rzeczywistości królestwa Bożego. Najbliższą afirmacją tego stanu są wybory 
bezżenności już teraz, kiedy Świat przeniknięty jest ciągle skutkami "trzech 
pożądliwości". Wybory owe (celibat, dziewictwo) czynione w imię przyszłych wartości 
pełnego odkupienia ciała dopełniają i ukierunkowują niejako sens ciała afirmowany 
w miłości małżeńskiej. Jan Paweł II pisze: "Można powiedzieć, że — na tle słów 
Chrystusa — nie tylko małżeństwo pomaga nam w zrozumieniu bezżenności dla 
królestwa niebieskiego, ale także ta właśnie bezżenność rzuca szczególne światło na 
małżeństwo w tajemnicy Stworzenia i Odkupienia". 

Ukierunkowany eschatologicznie człowiek nie tylko jest twórcą swych własnych 
dziejów jednostkowych, lecz wchodzi w ogólniejsze kręgi dziejowe. Człowiek jest 


S "Jedyną odpowiedzią, która jest zgodna z rzeczywistą sytuacją egzystencji człowieka, jest nadzieja", 
mówi J. Pieper w Über die Hoffnung. Leipzig 1935. 


6 S. 331. 

Ś Cywiński, jw. s. 1460. 

Ś Zob. Jan Paweł II. Chrystus odwołuje się do zmartwychwstania s. 270. 
9 Tamże s. 299. 
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[aktorem dziejów zbawienia nie tylko w aspekcie jednostkowego sensu niejako "doda- 
nego" do teologicznej i filozoficznej masy wydarzeń. Człowiek współstanowi również 
podmiot owych dziejów. Pisze Jan Paweł II: "Tak więc człowiek «historyczny» f...] 
uczestniczy w tej perspektywie. Uczestniczy nie tylko w dziejach ludzkiej grzesz- 
ności jako dziedziczny, a równocześnie za każdym razem osobowy i niepowtarzalny 
podmiot tych dziejów, ale także w dziejach zbawienia również jako ich podmiot i 
współtwórca". 

Prospektywno-zbawczy charakter dziejów ukazujący się w perspektywie odkupienia, 
w tym odkupienia ciała, łączy się, jak to już zostało wyraźnie ukazane, z charakterem 
teologiczno-retrospektywnym dziejów. Nadzieja pokładana przez człowieka w dziejach 
odnosi go do "końca", lecz zarazem jest "odzyskiwaniem początku”. "Chrystus — tak 
kończy Jan Paweł II część I teologii ciała — [...] każe człowiekowi powrócić niejako do 
progu jego teologicznych dziejów. [...] droga «odkupienia ciała» musi polegać na 
odzyskiwaniu tej godności, w jakiej wypełnia się zarazem 
prawdziwy sens ciała ludzkiego — osobowy i «komunijny» zarazem"®. Wyróżnioną 
rangę w tej drodze ma małżeństwo, stanowiące swoistą "molekułę" wspólnoty 
(przejdziemy do tego zagadnienia w dalszych partiach niniejszego tekstu). 

Ten moment intencji prospektywnej sensu dziejów uwidacz- 
niający się w Jana Pawła II koncepcji teologii ciała, a tak przejmująco wyrażony przez 
św. Pawła w Liście do Rzymian (8, 23): "[...] całą istotą swoją wzdychamy oczekując 
odkupienia naszego ciała”, poprzez swoje zapośredniczenie w "początku" różni się w 
sposób istotny od innych koncepcji również zawierających i eksponujących ów 
moment. Wyraźną różnicę ukazuje zwłaszcza porównanie z E. Blochem, którego hi- 
storiozofia ujęta w wielu dziełach począwszy od Geist der Utopie (1918) aż do Das 
Prinzip Hoffnung (1954-59) stanowi olbrzymią "encyklopedię ludzkich wyobrażeń 
nadziei”. Nadzieja u Blocha jest jedynie zbiorowym konstruktem jednostkowych i 
społecznych oczekiwań i jeśli usunąć aprioryczną zasadę materializmu dialektycznego, 
która stanowi jedyne uprawomocnienie realności nadziei "in futuro" — nie ma ona ani 
legitymacji ontologicznej, ani epistemologicznej”. Nadzieja, której ujawnienie jest 
rezultatem niniejszego punktu, ma swoje uzasadnienie w naturze człowieka 
wyjaśnionej przez filozofię człowieka; w pełni zaś zdobywa wytłumaczenie w 
antropologii teologicznej odsłaniającej nadprzyrodzone wymiary osoby ludzkiej. 

Nadzieja w takim ujęciu nie jest tylko oczekiwaniem przyszłości, nawet wziąwszy 
przyszłość wraz z jej transcendentnym celem, "końcem", który wykracza poza dzieje 


© Chrystus odwołuje się do "początku" s. 27. 
© Tamże s. 81-82. 
% Por.J. Pie per. Nadzieja a historia. Tłum. P. Waszczenko. Warszawa 1981 s. 39-49. 
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i suponuje "przejście z czasu do wieczności””!. Jest ona bowiem zarazem intendo- 
waniem natury ludzkiej ku zaprzeszłemu "początkowi", tęsknotą za "archaiczną" 
(w sensie teologicznego archć) niewinnością, jakkolwiek "historycznie owa niewin- 
ność jako pierwotna została przez człowieka bezpowrotnie utracona"”. Stąd nie miał 
racji B. Pascal pisząc: "Le passé et le present sont nos moyens; le seul avenir est 
notre objet"”. Celem ostatecznym dziejów jest "koniec", który jest zarazem kresem 
żmudnego powrotu do "początku". Taka jest zawartość każdej jednostkowej nadziei 
ludzkiej. 


6. "SERCE" CZŁOWIEKA SERCEM DZIEJÓW 


Give me that man 
That is not passion's slave, and I will wear him 
In my heart's core, ay, is my heart of heart. 
William Shakespeare. Hamlet (a. III sc. 2)* 


Terminem centralnym, w którym zbiegają się wątki moralne, erotyczne, antropolo- 
giczne i teologiczne poprzednich punktów, jest — jak można łatwo zaobserwować — 
"serce" ludzkie. Jest ono tym miejscem, w sensie teologicznym tego słowa, gdzie toczy 
się walka o godność osobową człowieka, o sens ciała ludzkiego, a zarazem o ludzki 
kształt dziejów: "Serce" to osobowe centrum poznania, decyzji i wiary. "Serce" ludzkie 
jest również tą rzeczywistością, gdzie decyduje się kształt i sens dziejów człowieka i 
ludzkości. Zarówno tekst ewangelii (zwłaszcza słowa Chrystusa z Kazania na górze), 
jak i komentarz Papieża każą upatrywać całkowicie szczególną rolę tej władzy czy 
"miejsca" teologicznego w człowieku, jakie stanowi "serce". 

Podchodząc do rzeczywistości "serca" z narzędziami filozoficznymi, łatwo popaść 
w błędne utożsamienie jego natury i funkcji z dyspozycjami sumienia, woli czy intelek- 
tu. "Serce" w tradycji biblijnej i teologicznej krzyżując się znaczeniowo z powyższymi 
sprawnościami filozoficznej natury, wykracza poza nie swym zasięgiem i charakterem. 
W naszym kontekście ujawniają się jako szczególnie ważne takie momenty (są to 
momenty formalno-ontologiczne) tej sfery, jak głębokość, całościo- 


71 Tamże s. 53. Pieper samą nadzieję w aspekcie postawy określa jako stałą otwartość człowieka "na 
spełnienie, które przekracza wszelkie możliwe do pomyślenia ludzkie plany" (tamże s. 59). Jest to 
określenie kompatybilne z naszymi konkluzjami odnośnie do zagadnienia nadziei. 


% jan Paweł II. Chrystus odwołuje się do "początku" s. 28. 
P Pensées. W: Oeuvres complètes. T. 13. Paris 1921 s. 89 (nr 172). 
= Wyimek ten w tłumaczeniu Macieja Słomczyńskiego przedstawia się następująco: 
Jeśli człowieka mi wskażesz, 
Nie będącego sługą namiętności, 
W sercu go skryję, w sercu mego serca. 
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wość oraz moment, który można opatrzyć terminem "otwartość 
serca". Przybliżymy je obecnie. 

"Serce" stanowi najgłębszy punkt odniesienia świadomego i odpowiedzialnego bycia 
człowieka. Jest ostateczną instancją ludzkiego zachowania względem siebie, względem 
innych i względem Boga; nie ogranicza się więc do wymiaru doczesnego człowieka, 
lecz sięga głębiej: do nadprzyrodzoności i jej praktyki w życiu ludzkim. Właśnie życie 
religijne jest planszą, na której rozgrywa się w sposób ostatecznie dla "serca" wiążący 
wewnętrzny proces oceny, decyzji i kształtowania postawy człowieka, tam dokonują się 
akty konwersji, "wadzenia się" z Bogiem, kryzysu wiary i "naśladowania Chrystusa". 
"Serce" jest planszą dialogu z Bogiem. ("A Ja wam powiadam [...] już ją scudzołożył 
w sercu swoim" — Mt 5, 27-28). Odbywa się w nim najgłębsza próba konfliktu dobra 
ze złem, miłości i pożądliwości”, wiary i niewiary, mocy i słabości. Grzechu i miłoś- 
ci. W "sercu" właśnie ma człowiek ostateczne odniesienie stabilizujące jego jed- . 
nostkowo-osobowy sens życia w dziejach i poza nimi. Mowa o odniesieniu do "począt- 
ku" i do "końca", będącego "ciał zmartwychwstaniem". Jak mówi Jan Paweł II w Chry- 
stus odwołuje się do zmartwychwstania”. "Każdy człowiek nosi w sobie obraz Adama 
i każdy też jest wezwany do tego, aby nosił w sobie obraz Chrystusa, obraz 
Zmartwychwstałego. Ów obraz jest rzeczywistością eschatologiczną (Paweł pisze: 
«nosić będziemy»); ale równocześnie jest on już w jakiś sposób rzeczywistością tego 
świata, skoro został w nim ujawniony przez zmartwychwstanie Chrystusa. Jest rzeczy- 
wistością zaszczepioną w człowieku «tego Świata» i dojrzewającą w nim w kierunku 
ostatecznego spełnienia". Człowiek w "sercu" swoim nosi obraz Adama i Chrystusa; 
lecz w "sercu" jego także istnieje pożądliwość. Oto główny plan konfliktu wewnętrz- 
nego człowieka i jego dziejów. 

Racjonalność zajmuje tylko część tego najgłębszego wymiaru osoby ludzkiej. Nie- 
poślednią rolę odgrywają w jego strukturze i działaniu faktory irracjonalne, poza- i 
ponadrozumowe. Z jednej strony, negatywna i destruująca spójność osoby pożądli- 
wość, zwłaszcza pożądliwość ciała, która jest źródłem niezliczonej ilości irracjonalnych 
pobudzeń; z drugiej, faktory pozytywne, płynące z ufności i bojaźni Bożej, modlitwy 
czy kontemplacji. 

Ten głęboki charakter "serca" pozwala widzieć w nim właśnie punkt osta- 
tecznych zagrożeń i niekonsekwencji (jak w przypadku przysłowiowego już "Meliora 
proboque, deteriora sequor" Owidiusza) działania ludzkiego, lecz również ostoję bycia 
ludzkiego i najtrafniejszy cel apelu o naprawę człowieka. 

Drugim istotnym momentem "serca" jest jego caloS$SciowoS$ C. Jan Paweł II 
mówi o nim najczęściej: "człowiek wewnętrzny”, akcentując jego integralny charakter. 


15 n«Serce» stało się miejscem wzajemnego przesilania się miłości i pożądliwości" (Jan 
Paweł Il. Chrystus odwołuje się do "serca" ludzkiego s. 131). 
% 
S. 281. 
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D. von Hildebrand stwierdza, iż "serce" jest sferą angażującą całą osobę zarówno w jej 
receptywności, jak i projekcji”. "Serce" ogarnia całego człowieka. Używając termi- 
nologii heglowskiej, można by powiedzieć, że wszystkie władze, akty, przeżycia oraz 
cały podmiot osobowy są zapośredniczone w "sercu". Szczególnym rodzajem owego 
zapośredniczenia jest sens (albo deformacja sensu) ludzkiego ciała. 

Jan Paweł II pisze: "«Serce» jest tym wymiarem człowieczeństwa, z którym bezpo- 
średnio łączy się poczucie sensu ludzkiego ciała i ład tego poczucia””. A dalej: "Sens 
ciała [...] jest sposobem przeżywania. Jest miarą, jaką przykłada do ciała ludzkiego [...] 
(z racji jego płciowości) człowiek wewnętrzny, właśnie owo «serce», do którego 
odwołuje się Chrystus w Kazaniu na görze"”. 

"Serce" zatem stanowi ten ośrodek struktury człowieka, który "emanuje" swoistym 
sensem na byt ludzki w jego cielesności. Usensawianie owo jest samozwrotne. To 
człowiek sam — "człowiek wewnętrzny” — jest "kriterionem" wartości, ceny i doniosłości 
swego ciała i płciowości, nie jest jednak "kriterionem" dowolnym. W jego istocie 
potencjalnie zawarta jest obiektywna i teologiczna norma postępowania i traktowania 
siebie (jako cielesnego), tak wyraźnie sformułowana przez św. Pawła ("Postepujcie 
według Ducha, a nie spełnicie pożądania ciała" — Ga 5, 16). Odczytanie tej normy 
należy do podstawowych powinności intelektu ludzkiego, a spełnienie bądź niespeł- 
nienie tej powinności owocuje w "sercu" człowieka, w konsekwencji zaś w jego życiu. 
Tak "serce" interweniuje w całości człowieka, ogarnia jego wszystkie czyny, decyzje, 
zamiary i marzenia. Sposób przeżywania — poprzez "serce" — staje się tożsamy ze 
sposobem życia. Zasadą tej tożsamości jest sens życia, jego odczytanie, akceptacja i 
uwierzenie w niego. 

Zrozumiały staje się obecnie charakter wypaczenia, jakiemu uległ człowiek w 
całej swej strukturze przekraczając granicę grzechu. "Głębsze 
przeobrażenia, jakim uległ duch ludzki", niwecząc rzeczywistość "początku", 
spowodowały deformację "serca". Duch ludzki wraz ze swymi zdolnościami refleksji 
oraz przenikania całości ludzkiej konstytucji ma swoje "siedliszcze" w "sercu", 
Swoista zamienność tych terminów ("duch" — "serce") polega na tym, że odnajdując 
Boga w "sercu", w człowieku zwycięża "życie według Ducha", natomiast "pustka w 


T Zob. The Heart. Chicago 1977 s. 49 nn. 

% Chrystus odwołuje się do "serca" ludzkiego s. 105. 
I Tamże s. 128. 

® Tamże s. 126. 


8I Von Hildebrand również wiąże porządek serca ze sferą duchową: "high spiritual order". Por. jw. 
s. 49 nn. 
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sercu" pociąga życie kierujące sie pożądliwością i pychą, o których mówił Jan (1 J 2, 
16-17)*. 

Trzecim momentem, na który warto w tym kontekście zwrócić uwagę, jest moment 
"otwartości serca”. Będąc najgłębszą instancją ludzkicgo bycia świa- 
domego oraz wchodząc w zapośredniczający stosunek z każdym przejawem tego bycia, 
"serce" z konieczności "wraza” w siebie Świat zewnętrzny i "wyraża się” w nim. 
Szczególnym przypadkiem tak rozumianej otwartości jest kontakt człowieka z drugim 
człowiekiem, tworzenie wspólnoty, partycypacja w społeczeństwie, udział w dziejach; 
tutaj pierwszorzędnym faktem jest kontakt "serca" z drugim "sercem". Idąc za intencją 
i terminologią ks. J. Bajdy, "interioryzacja" i "eksterioryzacja" jest podstawowym ryt- 
mem "serca" ludzkiego. Poprzez ten rytm dokonuje się formowanie nie tylko człowie- 
ka, ale również świata. "Serce" wyraża się w Świecie: tworzy rodzinę, stanowi zasadę 
autentycznej wspólnoty ludzkicj. 

Pierwszym i najważnicjszym dynamizmem "serca" jest miłość. Dzięki niej 
możliwe jest związanie "serca" z drugim "sercem" ludzkim. Najsilnicjszą i naj- 
prostszą relacją wiążącą ludzi przez "serca" jest z istoty swej — małżeństwo; miłość bę- 
dąca zasadą tej więzi jest miłością oblubicńczą. We wszystkich przejawach działania 
"serca" przez miłość ostatecznym źródłem tego działania jest Miłość Boża — tcologicz- 
ny czynnik wszelkich sił ludzkiego dobra zawarty potencjalnie w każdym "sercu". Jak 
to już podnosiliśmy z różnych stron, "serce" człowieka przepełnione in potentia miłoś- 
cią Boga jest jednak narażone na jej zaniedbanie i na oddanie się w służbę grzechowi. 
Pożądliwość stanowi pierwszy czynnik, będący antytezą miłości w "sercu". 

Pożądliwość pochodząca, jak mówi Jan (1 J 2, 16-17), "od Świata” jest prostym 
przeciwstawieniem drogi wskazancj przez miłość Bożą (pochodzącej "od Ojca”). 
Między tymi wartościami i porządkami — dobra i zła, ducha i ciała istnieje konflikt; 
skupia sie on w "sercu" człowieka. Zaczynając się w "sercu", w 
najgłębszej strukturze człowieczeństwa, zaznacza się w każdym akcie i formie bycia 
ludzkiego, wreszcie — na mocy cechy "otwartości serca" — objawia się w Świecie, 
zwłaszcza w rzeczywistości międzyludzkiej, wyraża się w życiu społecznym i w dziejach. 

Cofając się myślą do starożytnych koncepcji człowieka jako mikrokosmosu, łatwiej 
ujmie się sens roli "serca" w dziejach. Pośród obiektywnych uwarunkowań dziejów 
ludzkości (takich jak uwarunkowania społeczne, ekonomiczne, polityczne; ale również 


87 Język potoczny zachowuje — by tak rzec — naturalne intuicje teologiczne w takich wyrażeniach, jak 
(ocena pozytywna): "gołębie serce", resp. miękkie, "złote serce”, "gorące serce”, "serce bez skazy”, "człowiek 
wielkiego (lub: mężnego) serca”, "serce na dłoni", "serdeczny" czy (ocena negatywna) "serce z kamienia", 
"twarde serce", "pustka w sercu”, "człowiek bez serca". Ostateczny i głęboki charakter "serca" sygnalizują 
takie wyrażenia, jak: "ugodzić w samo serce" czy "złamać serce". To tylko niektóre z potocznych wariacji tego 
słowa. Dysproporcja między ilością konotacji pozytywnych i negatywnych na korzyść tych pierwszych w 
aksjologicznej charakterystyce owych znaczeń wskazuje również zasadniczo pozytywne wartościowanie sensu 
"serca" w intuicji powszechnej. 
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nadprzyrodzone czynniki dzicjowe) ciągle "pierwszym motorem” dzicjów jest Augu- 
styński konflikt dobra ze złem, miłości Boga z miłością siebie — ten konflikt zaś od 
początku dziejów trwa w "sercu" ludzkim. Człowiek — poprzez "serce" — jest pod- 
miotem dziejów. "Człowiek wewnętrzny” — "serce" — stanowi mikrokosmos całych 
dziejów, albowiem to w nim właśnie dokonuje się walka, która jest "archć" dzicjów 
i to on właśnie — jednostkowy — jest miarą i celem całych dziejów. Przytoczmy 
doniosły dla tego problemu fragment tekstu Jana Pawła II. 

"Chodzi tu wszędzie co prawda o wymiar jego wnętrza, który wymyka się zc- 
wnętrznym kryteriom historyczności — to jednak bynajmniej nie znaczy, że jest on 
«ahistoryczny». Owszem, on właśnie stoi u podstaw wszelkich faktów, które składają 
się na dzieje człowieka — również na dzieje grzechu i dzieje zbawienia — i w ten 
sposób stanowią samą głębię i korzeń jego historyczności"*. Dodajmy, że w tym 
znaczeniu "serce" człowieka stanowi serce dziejów. 

"Serce", do którego odwołuje się Chrystus w Kazaniu na górze (a w istocie przecież 
w każdym swoim słowie), jest strukturą niezmienną w ciągu wieków. Jest teologicznym 
wymiarem dialogu osoby ludzkiej z Bogiem. "Serce" człowicka jest — innymi 
słowy — nazwą oznaczającą tę sprawność osobową, dzięki której człowiek może w 
sposób bliższy niż dzięki innym usprawnieniom kontaktować się ("słuchać", "odczy- 
tywać”, "spotykać się”) z Bogiem. "Wraz z nim jednak — mówi Papież — każdy inny 
człowiek usytuowany wobec tego momentu historii na wielkim obszarze przeszłości 
i na równie rozległym obszarze przyszłości. Do tej «przyszłości» w stosunku do 
Kazania na górze należy również nasza teraźniejszość, współczesność; jest tym 
człowiekiem poniekąd «każdy»"*. 

Ten aspekt "serca" ludzkiego najdobitniej może akcentuje jego dziejową rolę, 
polegającą na byciu zwornikiem pomiędzy nadprzyrodzonym a doczesnym wymiarem 
dziejów ludzkich. "Serce" jest szansą człowieka i dziejów nawet wtedy, gdy zło i grzech 
wydają się dominować niepodzielnie w świecie. Jak mówi Hamlet, w "sercu" ludzkim 
istnieje miejsce na okruch czystości i światła nawet w czasach przytłaczających grze- 
chem i ciemnością. 


7. MIEJSCE MAŁŻEŃSTWA I RODZINY W DZIEJACH 


Szczególne miejsce i rola małżeństwa i rodziny w dziejach wynikają z samej istoty 
filozoficznej tej najprostszej communio. Na "substancję" i energię rozwoju dziejowego 
składa się w największej mierze element wspólnoty. Czynniki dziejowe związane z 
działaniem i wytworami działania o charakterze społecznym (narodowym, kuliurowym 


3 Chrystus odwołuje się do "serca" ludzkiego s. 129. 
% Tamże s. 103 
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itp.), choć genetycznie i istotowo stanowią swoisty rezultat ontologiczny bytu i 
aktywności jednostek ludzkich, to swój właściwy dla planszy dziejów status mają 
dopiero w wymiarze ponadjednostkowym. Tym miejscem, w którym 
jednostka ludzka wchodzi w sposób właściwy na planszę dziejowości, otwierając się na 
wspólnotę i partycypując w sferze jej wartości i dzieł — jest małżeństwo i — dalej — 
rodzina. 

Małżeństwo jest tym elementarnym aktywnym składnikiem dziejów, który stoi u 
podstaw ontologicznych tych "kręgów" dziejów, jakie składają się na tworzywo i napęd 
dzicjowy. Krąg rodzicielstwa, szersze kręgi rodzinne, krąg środowiska kulturowego i 
etnicznego, krąg wspólnoty narodowej, wreszcie krąg najszerszy, który można nazwać 
rodziną ludzkości. Choć związki i zapośredniczenia pomiędzy tymi kręgami wspól- 
notowymi odznaczają się różnorodnością, to jednak w jakiś sposób "molekułą" tych 
obszarów, "molekułą" wspólnoty jest małżeństwo mężczyzny i kobiety”. 

Jeśli sens dziejów polega — jak to już było eksplikowane — na realizacji osoby 
zarówno w wymiarze horyzontalnym, jak i wertykalnym, to w małżeństwie, jak w so- 
czewce, skupiają się międzyosobowe relacje i związane z nimi czynniki dynamiczne 
kierujące osobę ku życiu w godności i odpowiedzialności albo oddalajace ją od tych 
wartości. Swoistym wyznacznikiem tej podstawowej sytuacji zarazem osobowej i 
dziejowej jest — jak to pokazały dotychczasowe analizy Mężczyzną i niewiastą stworzył 
ich — ciało i płeć człowieka. 

Wiele aspektów odkrytych przez Jana Pawła II stanowi o szczególnej roli i wartości 
małżeństwa, a następnie rodziny, w konstytuowaniu rzeczywistości wspólnotowej mię- 
dzy ludźmi. Małżeństwo to ontologiczny punkt wyjścia "wspólnoty, jej podstawowy 
składnik, zasada normatywności i kryterium oceny wartości i stabilności wspólnoty w 
jej sytuacji dziejowej”. W I części teologii ciała (Chrystus odwołuje się do "początku") 
w perspektywie daru ukazana zostaje stojąca przed ludzkością misja "odkupienia ciała” 
i rola, jaką z istoty swej pełni w perspektywie owej misji małżeństwo. Wspomnianą 
istotę stanowi sens wzajemnego oddania się małżonków w darze miłości, której 
dynamizm, zmierzając do pełnej afirmacji wzajemnej wartości osobowej partnerów nie 
wyczerpuje się w relacji dwuosobowej, a właśnie z istoty jest otwarty na szerszą wspól- 
notę (dziecka, rodziny itd.). W z o r z e c, idealny model istoty małżeństwa zarysowany 
w ostatnim zdaniu jako na szansę spełnienia i realizacji owej "drogi odzyskiwania 
godności” osobowej i "komunijnej" człowieka? wskazuje na ciało. Ciało kobiety i 
mężczyzny stanowi zasób wartości umożliwiający pełne bytowanie człowieka z drugim 
w miłości, której pierwszą i źródłową w wymiarze doczesnym formą jest miłość 


> Szczegółowszą analizę zagadnienia "molekuły" wspólnotowej i dziejowej podjęto w: M.i W. Chu- 
d y. Małżeństwo i rodzina w perspektywie stabilności i rozwoju kultury. W: Jan Paweł II. "Familiaris 
consortio" s. 165-179. 


% Por.Jan Paweł IL Chrystus odwołuje się do "początku" s. 81-82. 
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małżeńska. Stanowi ono zarazem zasób znaków, wyrażonych w sposób swoisty 
dla języka ciała, które odsyłają owo wydarzenie dwojga ludzi, jakim jest 
małżeństwo, do wymiaru jego teologicznych przeznaczeń. 

Z racji ciała i poprzez ciało idcalny wzorzec małżeństwa zawarty w nauce Chrystusa 
jest realną możnością miłosnego spełnienia. Miłość ucicleśniona w małżeństwie obej- 
muje bowiem całego człowieka. Jak czytamy w Humanae vitae (nr 9): "Miłość mal- 
żeńska zawiera jakąś całkowitość, w którą wchodzą wszystkie clementy osoby”. Do 
pełnej integralności owego rysu "całkowitości” miłości małżeńskiej należy, jak pisze 
K. Barth, "bycie wobec podobnego sobic". W przekroczeniu egocentrycznego kręgu 
"ja", otwarciu się na drugiego, wyrażeniu aktami ciała afirmacji drugiej osoby w jej 
pełnym egzystencjalnym i materialnym wymiarze i wierności tym aktom mieszczą się 
podstawowe wyznaczniki zupełnie odrębnej i nieredukowalnej sytuacji egzystencjalnej, 
bytowej. Ujawnia się w tym miejscu — można rzec — u samych fundamentów kapitalna 
rola struktury małżeństwa, dynamizmu miłości małżeńskiej i funkcji ciała w 
rozwiązywaniu problematyki wspólnoty i dziejów. 

Otwarcie się na drugiego darem z samego siebie w akcie miłości oblubieńczej nie 
byłoby jednak spełnieniem tej istotnej roli ciała osoby, jaką ma ono według swego 
najwyższego sensu, gdyby nie było zarazem otwarciem się na szerszą komunię między- 
osobową. Jak pisze w rozprawie Człowiek jako podmiot daru z samego siebie 
ks. T. Styczeń, communio personarum małżeńska "zaczyna się z daru osoby dla 
osoby”, dopełnia się zaś w "przekroczeniu komunii małżeńskiej w stronę Stwórcy jako 
Dawcy szczególnego daru dla nich jako małżonków i w stronę samego tego daru: 
dziecka, a zatem w stronę komunii rodzinnej”. Tak zostaje zapoczątkowane wejście 
człowieka w ponadjednostkowy wymiar dziejów. Personalizacja wspólnoty i dziejów 
poprzez miłość małżeńską i rodzinną czerpie siłę z tego źródła, jakim jest nieprzer- 
wanie obecny na mocy aktu stworzenia "Pierwszy Dawca i Pierwszy Oblubienicc"*. 
To samo źródło jest zasadą, przekraczającego już planszę dziejów i doczesności — 
a przecież ciągle odnoszącego się do ciała człowieka — optymizmu zmartwychwstania, 
do którego odsyła nas Chrystus. 

Ciało będące dla człowieka szansą odnalezienia swego miejsca w dziejach odku- 
pienia jest jednakowoż także okazją porażki i grzechu. Można stwierdzić, iż na miarę 
wartości, których afirmacji służy ciało, są dewiacje i deformacje życia osobowego, 
jakim sprzyja swoista potencjalność ciała. Perspektywa "życia według cia- 
ła” (Ga 5, 16-25) to druga najważniejsza — po poprzednim wymiarze otwarcia i 
miłości małżeńskiej — perspektywa mająca swe odniesienia w dziedzinie dzicjowej. 


#7 Por. Die kirchliche Dogmatik. Bd 3. TI. 1. Zurich 1957 s. 204-233. 


s Podtytuł rozprawy: Antropologia adhortacji "Familiaris consortio". W: Teologia małżeństwa i rodziny. 
Pod red. bpa K. Majdańskiego. T. 2. Warszawa 1990 s. 51-94. 


89 Tamże. 
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Zakresowy obszar tej perspektywy u Jana Pawła II tworzy problematykę "wstydu" 
w I części teologii ciała, rozwiniętą następnie w II części (Chrystus odwołuje się do 
"serca" ludzkiego) w postaci obszernego zagadnienia pożądliwości, zwłaszcza zaś 
pożądliwości ciała. 

Podstawowe i głębokie "zniekształcenie", jakiemu w płaszczyźnie teologicznej (a 
można wnosić, że i metafizycznej, poznawczej, aksjologicznej i moralncj) uległa struk- 
tura osoby ludzkiej po przekroczeniu "granicy grzechu”, rysuje się zna- 
cząco w dziedzinie małżeństwa. Mocą owych zapośredniczeń wspólnotowych, o któ- 
rych pisaliśmy powyżej, wypaczenie osobowych struktur i działań przenosi się na coraz 
szersze kręgi wspólnoty (rodzina, społeczeństwo, naród itd.). "Zniekształcenie" sięga 
głęboko w strukturę osoby i ma charakter uniwersalny naznaczający swoistym piętnem 
dzieje ludzkie, jednak najwyraziścicj zaznacza się właśnie w relacji i życiu małżeńskim. 
Niewierność, cgotyzm wcwnątrzmałżeński ("en deux"), źle pojęte poczucie wolności 
każdego z partnerów, wreszcie swoisty hedonizm realizujący się w koncentracji mał- 
żeństwa na szeroko rozumianych wartościach seksualnych i idący za tym utylitaryzm 
stosunku małżeńskiego — to nicktóre powszechne przejawy tego spaczenia, które za 
tradycją Kazania na górze oraz listu Janowego należy nazwać pożądliwością. 

"Pożądliwość wedle słów 1 J 2, 16 świadczy przede wszystkim o stanie ludzkiego 
ducha. Również pożądliwość ciała świadczy przede wszystkim o stanic ludzkiego du- 
cha””, Istotą przełomu teologicznego, którego wizję stanowi Rdz 3 oraz opis jahwi- 
styczny, jest utraccnie równowagi pomiędzy ciałem a duchem człowieka, skutkiem 
czego człowiek został uzdolniony do traktowania tych dwu wymiarów osoby — stano- 
wiących z natury stworzenia osobowego jedność — rozłącznie. Hiatus wprowadzony 
przez grzech usposabia człowieka do "życia według ciała”. Niezwykle ważnym i decydu- 
jącym o dziejach ludzkości charakterem tego rozziewu jestcecha łatwości "życia 
według ciała" i trudności "życia według ducha". 

Na skutek "głębszych przeobrażeń, jakim uległ duch ludzki”, człowiek stracił 
spontaniczną inklinację do prostego uznawania swego ciała za ekspresję swego 
ducha”. Od momentu przełomu jest wręcz przeciwnie: człowiek jest skłonny iść za 
odruchami ciała, pobudzeniami zmysłowymi, przyjemnościami niższymi, które za- 
spokajają potrzeby w sposób bezpośredni i bardziej naoczny niż przyjemności wyższe; 
jest skłonny identyfikować wymiar ducha z tym, co dyktuje mu konstytucja i potrzeby 
ciała. Takie dziedziny i cechy ludzkiej aktywności, jak władza (w tym polityczna), 
opanowanie przyrody i jej używanie, poznanie racjonalne i jego wykorzystanie, 
technika, sława i rozgłos, sztuka, seks, zabawa — w pierwszej, zewnętrznej płaszczyźnie 


n91 


% Jan Pawel IL Chrystus odwołuje się do "serca" ludzkiego s. 136. 
91 Tamże s. 126. 


i Właściwiej i ściślej należałoby powiedzieć: "stracił inklinację do uznawania siebie w wymiarze cicles- 
nym za ekspresję siebie duchowego". 
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łączą się z wymiarem ciała i w tym wymiarze przynoszą najszybsze "zyski" i formy 
zaspokojenia. Stąd wypływa łatwość, z jaką człowiek oddajc się ciału. Taka jest istota 
"życia według ciała”, którego zmagania z "życiem według ducha” wypełniają dzicje. 
Można zresztą ten podstawowy antagonizm dzicjotwörczy 
zawierający się w osobie nazwać inaczej. Walka dobra ze złem, miłości z po- 
żądliwością, prawdy z kłamstwem, dążenia do godności i dążenia do użycia, wrcszcie 
— jak mówił św. Augustyn — miłości Boga i miłości własnej — konflikt dwu sił czy 
wartości podstawowych, jakkolwick nazwany, stanowi zasadę dziania się dziejów. 

Konflikt ten odbija się również w stanie niejako elementarnym w relacji mał- 
żeńskiej, w której miłość oblubicńcza, będąca z istoty wiązadłem i spójnią tej relacji, 
walczy z pożądliwością ciała — z natury ontycznej konstytucji człowicka "historycznego" 
— konflikt bezwyjatkowo istnicjący w każdym człowicku i w każdym małżeństwie 
objawiający swoje działanie w takiej lub innej postaci. Jak pisze Jan Paweł II: "Miary 
tego ograniczenia czy wypaczenia doświadcza «serce» ludzkie przede wszystkim w 
kręgu wzajemnych odniesień mężczyzna—kobieta"*. 

Jednakowoż ranga tych odniesień nic polega tylko na konstytuowaniu małżeństwa 
tu i teraz, w dziejach doczesności. Świadczenie oblubieńczego sensu ciała wykracza 
swoją wartością i celem poza wymiar małżeństwa i prokreacji; sięga wymiaru zmart- 
wychwstania, gdzie mężczyzna i kobieta już "nic będą ani się żenić, ani za mąż wycho- 
dzić”. Owa swoista "teologia małżeństwa” usensawnia ostatecznie rolę i misję komunii 
małżeńskiej w dziejach, wskazuje na pełną i doskonałą oblubieńczość miłości związaną 
z uduchowieniem płciowości i całkowitym oddaniem się Bogu. 

W tym kontekście trzeba wspomnicć, iż w perspektywie "końca" sens ciała, pod- 
niesiony do wartości oblubieńczości w małżeństwie, w stopniu najwyższym afirmowany 
jest przez wybór stanu bczżenności (dziewictwo i celibat). Jan Paweł II mówi o "kom- 
plementarności małżeństwa i bezżenności «dla królestwa niebieskiego»"*. Dalej zaś 
wyjaśnia: "Natura jednej i drugiej miłości jest bowiem ostatecznie «oblubicńcza» — to 
znaczy wyrażona przcz całkowite oddanie siebie. Jedna i druga sięga też do poczucia 
owego «oblubieńczego» sensu ciała, który «od początku» jest wpisany w samą 
osobową strukturę człowieka: mężczyzny i kobiety"*. 


% Chrystus odwołuje się do "serca" ludzkiego s. 130. 
2 Chrystus odwołuje się do zmartwychwstania s. 305. 


9 Tamże. 
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8. UCZESTNICTWO OSOBY W WYMIARZE SPOŁECZNYM DZIEJÓW 
ROLA GRZECHU SPOŁECZNEGO 


Człowiek jako osoba posiada nicodłączne odniesienie do wspólnoty. Wymiar 
wspólnotowy charakteryzuje osobę ludzką równie istotnie jak samoświadomość czy 
samozależność. (Dante pisał w Raju: "Powiedz mi przecie, czy może być coś gorszego 
na ziemi, niż gdyby człowiek nie był obywatelem”, Norwid zaś mówił, iż udział osoby 
w państwie stanowi "Obywatelstwa majestat"). Z podstawowych danych moralnych 
rodzi się w człowieku funkcja samoograniczenia i solidarności z drugim i innymi 
(ks. T. Styczeń powie: "powinność wiąże wolność"”*). Człowiek w sposób świadomy 
wchodząc w (otwierając się na) relacje międzyludzkie, zaczyna realizować swe życie na 
miarę osoby, aktualizuje sicbie jako osobę. Perspektywa moralna bycia człowieka 
ujawnia fenomeny, których zachodzenie zakłada istnienie ontologicznych związków 
osoby z ponadjednostkowym wymiarem społecznym. Doświadczenie moralne osoby 
ludzkiej — jak uczy personalistyczna szkoła etyczna Karola Wojtyły — wprowadza 
jednostkową osobę, będącą podmiotem przeżycia moralności, na planszę wspólnoty 
i interakcji osobowej w sposób bardziej wiążący niż w płaszczyźnie czysto poznawczej. 
Sąd sumienia swoiście "uruchamia" możności zawarte w zwartej bytowo strukturze 
substancji osobowej człowieka, a przez to otwiera możliwości jego samorealizacji. Pole 
moralności, którego centrum jest moje "ja", stanowi spójne kontinuum z polem 
ewokowanym przez przeżycia powinności, których podmiotem są inne "ja". Drudzy, oni 
są źródłem mocy i wartości komplementarnie uzupełniających "moje" zdolności 
samostanowienia i samoodpowiedzialności. "Nie ma odpowiedzialności za sicbie bez 
odpowiedzialności za drugich", pisze ks. Styczeń”. 

Idąc dalej śladami analizy tego autora, dochodzi się do konkluzji wykazującej, iż 
postawa miłości bliźniego, nazywana też przez ks. Stycznia "uczestnictwem w człowie- 
czeństwie drugich”, ma swą moralną tożsamość z postawą samospcł- 
nienia i samostanowienia. "Aktywne współuczestnictwo w sprawie 
samospełnienia się innych «ja», kształtowanie postawy wspólnotowej, komunijnej, 
postawy odpowiedzialności za drugich właśnie, okazuje się dla «ja» — dla którego Świat 
innych «ja» jest jedynym dlań realnym światem — jedynym sposobem 
samospełnienia"*. 

Jest to zarazem jedyny sposób utworzenia i realizacji prawdziwie osobowej wspól- 
noty społecznej ludzi. Tak człowiek wchodzi w szersze wymiary rzeczywistości wspól- 
notowej i dziejowej. U najgłębszych podstaw społeczeństwa autentycznie osobowego 
tkwią akty afirmacji kierowane bezinteresownie przez ludzi w stronę innych osób. Są 


% Człowiek w polu odpowiedzialności za siebie i drugich. "Communio" 2:1982 nr 2 s. 51. 
9 Tamże s. 66. 


9%8 Tamże s. 67. Por. tamże s. 69. 
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to akty miłości. Miłość właśnie jest "niczastąpionej rangi spoiwem wiążącym wszystkich 
ludzi w jedną wielką wspólnotę, spoiwem wiążącym ich w jedną rodzinę człowieczą na 
zasadzie stawania się z wyboru tym, kim ontycznie są” (ks. Styczeń)”. 

Tworząc w aktach miłości, będącej wyrazem opowiedzenia się "serca" człowicka po 
stronie dobra, a przeciwko złu, swoje własne dzieje — życie osobowe — człowick tworzy 
zarazem i podbudowujc więzi społeczne; wpływa na ich kształt i dynamizm. "Wiązadło 
miłości” (vinculum caritatis)'®, zakotwiczone w centrum moralności i wiary osoby 
ludzkiej, rozprzestrzenia się na wszystkie obszary zajęte przez relacje międzyosobowe, 
stanowiąc realną podstawę ideału cywilizacji miłości. 

Struktury moralne odsłaniają głębsze pokłady struktur ontologicznych i dziejowych. 
Dzieje ludzkości są zakorzenione w jednostkach ludzkich; w uczynkach, pragnieniach 
i celach człowieka znajdujących swe zapośredniczenie w "sercu" ludzkim. Rzeczywistoś- 
cią pośrednią, a jednocześnie umożliwiającą owo zakorzenienie, jest wymiar 
społeczny, w którym człowiek bierze udział i od którego w jakimś stopniu zalc- 
ży. Osobę ludzką definiuje bowiem, pośród innych charakterów, "współrzędna wspól- 
notowa" zawierająca działania, zachowania, cele, tendencje, wartości i postawy, więzi 
i struktury walentne społecznie, ponadindywidualnic, a ponadto olbrzymią sferę kul- 
tury, w której wyraża się osobowy sposób bycia człowieka. Cały ów spoleczno-kul- 
turowy wymiar bytu osobowego człowicka charakteryzuje go od strony obiektywnej, 
jednak również w aspekcie "powinnościowo-zadaniowej""". Zarówno społeczeństwo 
w jego rozmaitych ustrukturowaniach, jak i obiektywny rezultat działań człowicka — 
"persona zbiorowa” — jest rzeczywistością zadaną człowiekowi do spełnienia. Stanowi 
to istotny aspekt partycypacji człowieka w dziejach. 

Jak w wymiarze "serca" człowiek znajduje się pomiędzy miłością a pożądliwością, 
tak w wymiarze wspólnoty usytuowany jest niezmiennie pomiędzy dobrem wspólnym 
a grzechem społecznym. Człowiek kształtuje dzieje (w sensie: formuje albo deformuje) 
uczestnicząc w strukturach społecznych lub współtworząc wartości społeczne uspraw- 
niające realizację osób identycznych co do wartości ontycznej z nim samym albo 
wspierając struktury sprzyjające stylowi życia, który deprecjonuje wartość osoby. 

Wymiar dobra wspólnego stanowi zobiektywizowaną płaszczyznę 
wartości, na której i poprzez którą ludzie tworzący wspólnotę realizują się jako osoby. 
Fundamentalną relacją istnicjącą między ludźmi w formie odpowiedzi wspólnotowej 
na dobro wspólne jest solidarność. Moralny ekwiwalent tej podstawowej postaci spo- 
łecznej więzi stanowi miłość. Z tych podstawowych wartości człowieka i społeczeństwa 


©. Człowiek jako podmiot daru z samego siebie rozdz. 1 pkt b. 


100 Tamże. 


101 "Kultura jest nie tylko wielkim błogosławieństwem, ale i wielkim zadaniem”, pisał ks. K. Michalski 
(Filozofia dziejów. W: Spotkanie z prawdą. Kraków 1982 s. 192). 
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oraz z przesłanek teologicznych rodzi się wielka wizja wspólnoty autentycznie chrześci- 
jańskiej w dziejach — wizja cywilizacji miłości. 

Spośród przesłanek teologicznych szczególnie wymowne są te, które formułuje Jan 
Paweł II w III części teologii ciała — Chrystus odwołuje się do zmartwychwstania. Wizja 
wspólnoty świętych zachowuje spójność z wizją cywilizacji miłości oraz z obrazem 
społeczeństw dzisiejszych, rozdartych przeciwieństwami i konfliktami; "świętych 
obcowanie", które rysuje się jako "wielka wspólnota świata przyszłego”, musi się wypeł- 
nić "nie inaczej, jak tylko poprzez urzeczywistnienie komunii wzajemnej na miarę osób 
stworzonych", Miłość osobowa, będąca dziś zasadą i "energią" aktów solidarnych 
we wspólnocie oraz transcendująca w pewien sposób teraźniejszość w kierunku ideału 
cywilizacji chrześcijańskiej tu, na ziemi, skierowuje jednocześnie człowieka, a więc i 
wspólnotę, w stronę tego Świata, gdzie dobro wspólne zostanie zastąpione doskonałą 
i uszczęśliwiającą siłą łączącą w miłości oblubieficzej każdego człowieka z każdym 
"drugim" oraz z Bogiem'*. 

O ile na temat dobra wspólnego wraz z jego kontekstem moralnym, społecznym 
i teologicznym sformułowano dawno już precyzyjną i wszechstronną teorię, o tyle 
problematyka grzechu społecznego dopiero w bieżącym wicku stała 
się przedmiotem uwagi i niepokoju myślicieli, m.in. Kościoła. Wiek XX bowiem w 
sposób szczególny owocuje zarówno masowymi zjawiskami grzechu, jak i ideologiami 
usposabiającymi człowieka do zajmowania postawy antymoralnej. Hekatomby dwóch 
wojen Światowych, praktyka państw totalitarnych, zniewolenie umysłów całych 
olbrzymich połaci społecznych, masowość zabiegów przerywania ciąży i stojące za tymi 
zjawiskami systemy myślowe oraz ideologie, takie jak komunizm czy różne postaci 
doktryn materialistycznych i atcistycznych — świadczą wyraźnie o coraz mocniejszej 
tendencji do ogarniania wielkich wymiarów społeczeństwa oddziaływaniem zła, które 
w dokumentach Synodu Biskupów w Rzymie w 1983 r. nazwane zostało mianem "grze- 
chu społecznego” lub "grzechu strukturalnego”. 

Jan Paweł II w swych licznych wystąpieniach i dokumentach również z niepokojem 
podnosi fakt coraz większej aktywności "zbiorowego zła”!*, "grzechu społecznego, 
będącego podstawowym źródłem niesprawiedliwosci'”, mówi o "społeczeństwie 
naznaczonym przez grzech”, które jest wynikiem oddziaływania antywartości tego 
rodzaju'®. Wyczerpującą wykładnię różnych rodzajów grzechu społecznego dał 


12 Chrystus odwołuje się do zmartwychwstania s. 269. Zob. tamże s. 272-274. 

103 Por. tamże; tamże s. 292-295. 

106 Przemówienie w UNESCO, Paryż 2 czerwca 1980 r. 

105 przemówienie na posiedzeniu Papieskiej Akademii Nauk, Watykan 12 listopada 1983 r. (nr 6). 


106 Homilia w katedrze Najświętszej Maryi Panny, Port Moresby (stolica Papui — Nowej Gwinei) 
8 maja 1984 r. 
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Papież w liście apostolskim z grudnia 1984 r. Reconciliatio et paenitentia (nr 15-16). 
Wyróżnił tam trzy zasadnicze znaczenia grzechu społecznego. Według pierwszego 
każdy grzech — prawem związków teologicznych każdego człowieka z innymi ludźmi 
i z całym światem — uderza w drugiego i w innych. Każdy grzech indywidualny 
konstytuuje "wspólnotę grzechu”. Grzech społeczny w drugim, węższym znaczeniu jest 
to grzech skierowany ściśle przeciwko bliźniemu: przeciw jego prawu, wolności i 
godności. Jest to grzech godzący w dobro wspólne, jak pisze Jan Paweł II, "bądź w 
odniesieniach osoby do osoby, bądź osoby do wspólnoty, bądź też wspólnoty do osoby” 
(Reconciliatio et paenitentia nr 16). W trzecim, najwęższym znaczeniu grzech społeczny 
dotyczy "stosunków pomiędzy różnymi wspólnotami ludzkimi” (tamże) i odnosi się np. 
do zjawiska walki klas, walki ideologicznej, politycznej czy gospodarczej. 

Pojęcie grzechu społecznego jest pojęciem pochodnym. Pier- 
wotne jest pojęcie grzechu indywidualnego. Źródłem grzechu ludzkiego każdorazowo 
jest jednostkowe, zawsze w jakimś stopniu zdeformowane, "serce" człowicka. Grzech 
jednostkowy jednak w pewnych określonych warunkach, np. umasowienia informacji, 
sprzyjających okoliczności gospodarczych czy politycznych, współstanowi zespół 
efektów społecznych — nieobojętnych moralnie. Z jednej strony więc grzech 
indywidualny powoduje zaistnienie grzechu społecznego, resp. strukturalnego. "Z 
grzechów jednostek wyrasta grzech społeczny, a przynajmniej jego widzialny 
wymiar”, Z drugiej strony, osoba ludzka grzesząc, uprawomocnia niejako, 
potwierdza i wzmacnia grzech wymiaru społecznego. 

Grzech społeczny ma różne odmiany i przejawy. W swej najmocniejszej społecznie 
formie (najwęższe znaczenie) występuje jako grzeszna struktura, która jest zako- 
rzeniona w uzasadniającej ją w jej antywartościach ideologii. Grzech struk- 
turalny wiążesię z funkcjonowaniem człowieka w strukturze. "Struktura oznacza 
ramy, w których instytucjonalnie mieści się jakaś ideologia. Można więc mówić o 
strukturze politycznej, o strukturze społecznej, o strukturze poszczególnych instytu- 
cji"®, W strukturach w sposób immanentny mieszczą się momenty (mogą to być 
normy, ustawy czy zasady funkcjonowania) skłaniające człowicka do popełnienia 
grzechu. Działanie owych struktur, a w szczególności ich — nazwijmy je tak — momen- 
tów grzechorodnych, opiera się na wymiarze społecznym (wspólnotowym) osoby ludz- 
kiej”. Człowiek partycypuje we wspólnocie z istoty, również z konieczności "serca"; 
uczestnicząc w strukturze grzesznej, styka się z pokusą zła. Grzech strukturalny 


a Prymas Polski Kardynał Józef Glemp o Synodzie Biskupów (wywiad). "Tygodnik Powszechny" 37:1983 
nr 45 s. 2. 


108 Tamże. 


19 Struktura wyraża się np. w formie prawa (prawo niewolnicze obowiązujące ongiś), ustawy (jak 
ustawa o przerywaniu ciąży) czy w formie społecznych oddziaływań nieskodyfikowanych, jak sprzyjanie 
zakłamaniu społecznemu, donosicielstwu czy korupcji. 
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odznacza się "mocnym" oddziaływaniem ze względu na (najczęściej) sformalizowany 
charakter, oparcie na wartościach materialnych, często na przemocy oraz apelowanie 
do interesowności człowieka; jednakże ostatecznie to osoba ludzka w swoim "sercu" 
dokonuje wyboru zła. 

Podstawą grzechu strukturalnego jest ideologia, czyli myślowy system tez, 
norm i ocen, nakłaniający do postępowania, a zarazem uzasadniający takie postę- 
powanie. Ideologia stojąca za grzechem społecznym jest obarczona błędem lub fał- 
szem. Nieprawdziwość dotyczy wizji Świata, człowieka lub hierarchii wartości, często 
w postaci redukcjonistycznej, np. świata zredukowanego do materii, człowieka do 
stosunków społecznych, a najwyższych wartości do zasady użycia. Co ważne w naszych 
dociekaniach, w bliższej analizie okazać można, że ideologia grzechu, 
którą tu w ogólności rozważamy, eksploruje pożądliwość w 
"sercu" ludzkim. Uzasadniając i sankcjonując grzech społeczny, ideologia 
czerpie swe przesłanki z wiedzy o zdeformowanym "sercu" człowieka oraz celuje w 
skłonności tego "serca" do zaspokojenia pożądliwości. Szczególną rolę w indukowaniu 
współczesnego grzechu społecznego odgrywa motyw zaspokajania pożądliwości ciała. 

A zatem dziś bardziej niż zwykle człowiek musi odczuwać swoje uczestnictwo w 
dziejach. Dziś bowiem "serce" człowieka jak nigdy podlega ciśnieniu anonimowych na 
pozór sił o charakterze społecznym, które apelując do dobra wspólnego są w rzeczy- 
wistości rzecznikami zła w dzicjach. 


9. OSOBA LUDZKA A KRES I CEL DZIEJÓW 


Złożona rzeczywistość składająca się z ponadindywidualnych elementów i struktur 
społecznych i kulturowych, od strony aksjologicznej stanowiąca wypadkową konfliktu 
dobra i zła, zdąża wraz ze składową czasu — do kresu. Kres dziejów — jak to już wspo- 
minaliśmy — zakładający ukierunkowany bieg wielkich formacji ducha ludzkiego: 
społeczeństw, kultur i formacji polityczno-ekonomicznych nie istnieje w prostej 
relacji z celem dziejów, mającym zasadniczo sens jednostkowo-osobowy. Owo c 
dziejów, czyli globalna aksjologiczno-zbawcza spuścizna nawarstwiona i 
zapośredniczona w całych dziejach ludzkości, jest wymiarem ostatecznym dorobku 
człowieka rozumianego w sensie ogólnym i rozpatrywanego już z perspektywy 
zamknięcia dziejów i otwarcia królestwa Bożego. 

Jak pokazaliśmy w poprzednich punktach, jednostka ludzka, osoba, mimo zniko- 
mość czasową na tle osi "wielkiego czasu” historii, stanowi współprzyczynę także tego 
wymiaru dziejów. Nie jest bezsensowne uczestniczenie człowieka jednostkowego w 
ciągle przekształcających się dziejach i współodpowiedzialność za nie. W duchu Ary- 
stotelesowej entelechii oraz stwierdzenia Tomasza z Akwinu, iż "rodzaj ludzki żyje 
sztuką i rozumem”, powiedzieć trzeba, że proces doskonalenia przynależy zarówno 
jednostkom ludzkim, jak i ich wykwitom, a więc kulturze i społecznościom. Ks. K. 
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Michalski upatruje jedność dziejów w zrozumieniu własnego życia przez jednostkę 
jako podążającej za Bogiem i przyczyniającej się do przybliżenia entelechii kultury i 
dziejów ludzkich”. W tym widzi on istotę i misję kultury chrześcijańskiej, a 
jednocześnie wkład jednostki do rzeczywistości "końca", rzeczywistości królestwa 
Bożego. 

Pomiędzy rzeczywistością "początku", dzicjami człowieka "historycznego", ich kre- 
sem oraz "końcem" — "światem przyszłym obcowania świętych" — istnieje ciągłość. 
Ciągłość teologiczna oraz ontyczna, związana jednak ściśle z istotą powinności moral- 
nej osoby ludzkiej i z treścią etosu zadanego człowiekowi przez Boga, a na nowo 
objawionego przez Chrystusa. Rzeczywistość, ku której prowadzi bezpośrednio kres 
dziejów, a do której odwołuje się Chrystus, będzie rzeczywistością zmartwychwstania 
i zbawienia, ale winna być również — na to wskazuje sens "tcologii wielkiego ocze- 
kiwania""" — rzeczywistością wypełnienia dziejów człowieka i ludz- 
kości. Nowe doświadczenie, którego dozna człowiek i wspólnota po przekroczeniu 
granicy "końca", nie będzie, jak pisze Jan Paweł II, "żadną miarą wyobcowane z tego, 
co było udziałem człowicka «od początku», a także od tego, co w wymiarze histo- 
rycznym jego bytowania stanowiło w nim źródło napięcia pomiędzy duchem a ciałem 
[...]. Człowiek «świata przyszłego» odnajdzie w takim nowym doświadczeniu swego 
ciała właśnie spełnienie tego, co odwiccznie i historycznie zarazem nosił w sobie"!2, 

Przed ludzkością stoi w związku z tym szansa i zadanie dziejowe. Tak jawi się cel 
dziejów w wymiarze globalnym. Dzicje mogą w jakimś stopniu zaowocować 
pełnią królestwa Bożego; ich kres może być doprowadzeniem ludzkości do punktu 
przejścia do rzeczywistości cschatologicznej. Oto misja kultury chrześcijańskiej, wyra- 
żana skrótowo nazwą cywilizacji miłości; oto ceł dziejów ludzkości. Realną przesłanką 
powodzenia tej misji jest udział w dzicjach człowieka, którego "serce" jest w stanie 
nawrócić się na miłość; człowieka będącego podmiotem dziejów. 

Udział człowieka — świadomy i celowy, wolny i odważny — w dzicjach zaznacza się 
bowiem również w owocowaniu, które dojrzewa w kresie dzicjów. "Istnieje droga 
powiązania dziejów jako całości z wiecznością”, stwierdza w swej oryginalnej wizji 
dziejów ks. Sawicki'*; tak samo nie staje się nicością wkład poszczególnej osoby 


Mo Koncepcja ta jak najbardziej oddaje myśl tomistyczną. Ks. Michalski mówiąc o ruchu kultury 


dokonującym się poprzez wysiłek ducha ludzkiego, stwierdza: "Pierwsza idea tomizmu mówi najwyraźniej 
o procesie upodabniania się do Boga. Druga idea dotyczy życia, ciągłej zmiany. Trzecia podkreśla nieustanne 
przechodzenie ze stanu mniej doskonałego do stanu doskonalszego" (Dokąd idziemy? W: Spotkanie z prawdą 
s. 216). 
11 Jan Paweł II tak określa Pawłową teologię doczesności, w tym teologię ciała. Por. Chrystus odwołuje 
się do zmartwychwstania s. 326. 

12 Tamże s. 273. 


1B Jw. s. 201. 
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ludzkiej w owocowanie dzicjów królestwem Bożym. "Wkład zaś dziejów do tego króle- 
stwa — pisze ks. Sawicki — nie musi się ograniczać do tego, że w nim poszczególni 
ludzie dojrzewają do wieczności. Możemy przyjąć, że ludzkość na ta m tym świc- 
cie nie będzie prostą sumą atomów, ale zorganizowaną Spo- 
łecznością. Nasuwa to myśl, że kres dziejów posiada decydujące znaczenie dla 
tamtego świata [..]: mianowicie o tyle, o ile dopiero na gruncie całego 
dziejowego rozwoju społecznej wspólnoty na ziemi zostanie skonstruowana spo- 
łeczność królestwa niebieskiego. Tak dzieje jako całość przyniosłyby swój owoc"!, 
Dodajmy: tak trud i męstwo ducha jednostek ludzkich uczestniczących w dziejach 
owocowałyby w pozaziemskiej, już prawdziwie osobowej współnocie, która zamie- 
szkiwać będzie w rzeczywistości "końca". 

To "odesłanie do «końca»", jakie przebija ze słów Chrystusa oraz namysłu filozo- 
ficznego nad wartością i mocą jednostkowej egzystencji ludzkiej w ponadindywidual- 
nym wymiarze epok i formacji dziejowych — jest jedną stro ną, którą odczytać 
można z sensu człowieka w dziejach. Drugą stroną, bardziej podstawową w 
aspekcie czlowicka "historycznego" niż poprzednia, jest "powrót do «początku»", 
stanowiący właściwy cel osobowy dziejów ludzkich. Obie te strony harmonizują ze 
sobą, jak harmonizuje w osobie ludzkiej porządek indywiduum i wspölnoty!®, Rze- 
czywistość zmartwychwstania, w której nowej doskonałej podmiotowości każdej osoby 
towarzyszyć będzie nowa przepojona duchem i miłością intersubicktywność osób na 
miarę "porządku trynitarnego"'", będzie zarazem "powrotem" do "odwiecznego sensu 
ciała ludzkiego" zadanego człowiekowi "na początku”. Sens ów odsłonięty w 
trakcie dziejów w swym najwyższym oblubieńczym charakterze prowadzi człowieka 
poprzez "świat pożądliwości” ku ostatecznemu wypełnieniu w oblubieńczej więzi z 
Bogiem, gdzie człowiek odkryje w swym ciele "źródło wolności daru"', 

Perspektywy pre-dziejowcgo "początku" człowieka ujawniają się w trakcie 
spełniania relacji międzyosobowych, najpełniej zaś w spełnianiu relacji kobiety i 
mężczyzny realizujących miłość oblubieńczą. W sytuacji niejako najprostszej — 
darowania sobie siebie poprzez ciało — ujawnia się pełny sens osobowego kontaktu 
między ludźmi, w podstawowym swym charakterze będący afirmacją małżeńską. 

Wraz z odsłonięciem istoty związków wspólnotowych — których "molekułą" i wzor- 
cową wartością jest związek małżeński i rodzinny — objawia się zarazem "echo" czy 
"ślad" sytuacji teologicznego "początku" człowieka. Dokonuje się to poprzez ciało — 


114 Tamże s. 202. 

115 Zadaniem niniejszego tekstu było ukazać istotną możliwość tej harmonii. 
116 Por. Jan Paweł Il. Chrystus odwołuje się do zmartwychwstania s. 270. 
117 Tamże s. 273. 


118 Tamże. 
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konieczne zapośredniczenie wszystkich, od "początku" do zmartwychwstania, przeja- 
wów osobowego bycia człowieka. Człowiek cielesny w dziejach odkrywa i osiąga ich 
cel, dążąc do urzeczywistnienia siebie na miarę swego "początku". W "początku" bo- 
wiem zawarte jest owo wieczne wezwanie człowieka do bycia z drugim, we wspólnocie, 
a zarazem do bycia sobą, wczwanie do bycia na miarę godności. Autorem tego 
wezwania jest Bóg. Wezwanie idzie przez dzieje, zarówno przez dzieje indywidualnego 
człowieka, jak i dzieje ludzkości. Raz jeszcze przytoczmy słowa Jana Pawła II, którymi 
zamyka I część teologii ciała: "Chrystus [...] każe człowiekowi powrócić niejako do 
progu jego teologicznych dziejów. Każe mu stanąć na granicy pomiędzy pierwotną 
niewinnością — szczęśliwością a dziedzictwem pierworodnego upadku. Czyż nie chce 
mu przez to powiedzieć, że [...] droga «odkupienia ciała» musi polegać na 
odzyskiwaniu tej godności, w jakiej wypełnia się zarazem praw- 
dziwy sens ciała ludzkiego — osobowy i komunijny zarazem?””* 

Odzyskiwanie godności jest jednocześnie powrotem do "początku”, tego raju utra- 
conego osoby ludzkiej. I chociaż pełny powrót do świata tych wartości w sytuacji 
człowieka przygodnego nie jest możliwy, to przecież istnieje w "sercu" człowicka cicles- 
nego w dziejach mocna nadzieja odkupienia usensowniająca jego los. 

W perspektywie życia ludzkiego droga, jaką podąża człowiek kierujący się nadzieją, 
jest tożsama z szukaniem Boga. "Kto szuka Boga, szuka ostatecznego sensu dziejów 
na drodze myśli, sztuki i czynöw"'”. Człowiek "wpisuje sie" w dzieje w różnoraki 
sposób: poprzez afirmację prawdy i poprzez błędy, przez miłość i okrucieństwo, 
realizując swoją naturę i deprecjonując ją. Jednak zrozumieć swoje 
jednostkowe dzieje możeczłowiek tylko w sposób wyłącznie jeden. Może 
pojąć swoje "dzieje ludzkie jako szukanie Boga na wszystkich drogach"™!. Owo 
najwyższe zrozumienie musi być wspomagane przez światło wiary: rodzi się ono i 
wypełnia sens życia ludzkiego w "sercu" człowieka. 

W "sercu" zbiegają się różnorodne wymiary rzeczywistości, w których uczestniczy 
człowiek. Wymiar indywidualnej osoby, wymiar małżeństwa, rodziny, wspólnoty, kul- 
tury i dziejów. Łączy je wszystkie więź miłości, będącej spoiwem uniwersalnym 
ludzkiego i ponadludzkiego świata, danej człowiekowi na samym "początku", niesionej 
przezeń — mimo skażenia i deformacje — przez czas dziejów i odnoszonej z nadzieją 
do rzeczywistości "końca". Jak pisze, odwołując się do Boskiej komedii, ks. Michal- 
ski”: "Tkwi w tym, także dla dzisiejszego człowieka, wezwanie, by naśladując Boga 


19 Chrystus odwołuje się do "początku" s. 81-82. 
1% Ks. Michal sk i. Dokąd idziemy? s. 211. 
121 Tamże. 

12 Filozofia dziejów s. 205. 
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w Jego stwórczym akcie, ratował kulturę, ciągle ją dalej tworząc, w miarę tej «Miłości, 
co wprawia w ruch słońce i gwiazdy» i dzieje”. 


10. ZAKOŃCZENIE 


Pełna wizja dziejów, których sens określony jest, z jednej strony, teologicznymi 
wymiarami "początku" oraz zmartwychwstania, z drugiej zaś antropologiczną i moralną 
wartością "serca" ludzkiego, musi realizować się w horyzoncie wiary. Dzieje człowicka 
i ludzkości to dramat walki, którą Św. Augustyn nazwał walką w człowieku dwu 
miłości: miłości Boga i miłości własnej (pychy); przyjście Chrystusa na świat wyzna- 
czyło kierunek i oś dziejów przez to, że objawił On prawdę, iż miłość Boża jest szansą 
serca ludzkiego. Człowiek jako osoba określony został "na początku” i urze- 
czywistnienie przezeń w dziejach wartości, w które został wyposażony, stanowi Oso- 
bowy sens dziejów i jest zarazem — w perspektywie eschatologicznej — połączeniem 
"początku" z "końcem". 

Człowiek w przestrzeni dziejów, "człowiek historyczny”, choć określony przez "troi- 
stą pożądliwość" Janową (1 J 2, 16), przekracza ograniczenia grzechu, kierując się na 
dobro wyznaczone nadprzyrodzoną genezą i eschatologią; antropologia daru transcen- 
duje antropologię "troistej pożądliwości”. Szczególną rolę w świadomym i wolnym oraz 
twórczym udziale człowieka w dziejach stanowi szansa odkupienia ciała, istniejąca w 
"sercu" ludzkim od chwili przekroczenia "progu grzechu”, a przez Chrystusa wydobyta 
na światło dzienne dziejów jako miłość oblubieńcza — podstawa nadzici człowieka 
"historycznego", który podążając ku królestwu Bożemu pragnie powrotu do "początku". 
"Serce" człowieka, będące jego centrum osobowym, jest tą planszą podstawowego 
konfliktu — aksjologicznego, moralnego, a w ostatecznej instancji teologicznego — jaki 
stanowi naczelny dramat człowieka, w konsekwencji zaś dziejów, których podmiotem 
jest człowiek. 

Małżeństwo (oraz stanowiąca jego naturalne rozwinięcie rodzina) jest "molekułą" 
ontologiczną wspólnoty i dziejów; stąd konflikt dobra ze złem, będący kanwą dynamiz- 
mu dziejowego, zależy w podstawowym stopniu od postawy, jaką małżeństwa i rodziny 
zajmować będą w dziejach wobec wielkiej teologicznej i moralnej alternatywy, którą 
postawił przed ludzkością Św. Paweł ("życie według ciała” albo "życie według ducha" 
— Ga 5, 16-25). Zasadą pozwalającą człowiekowi rozstrzygnąć powyższą alternatywę 
(a tym samym swoje dzieje) na korzyść "ducha", a co za tym idzie opowiedzieć się w 
szerszym wymiarze społeczeństwa i dziejów po stronie dzisiejszego dobra wspólnego 
oraz "przyszłej doskonałej Komunii osób” — jest miłość osobowa; tylko ona zarazem 
jest w stanie przeciwstawić się coraz częściej i silniej dziś oddziałującemu na człowieka 
złu upowszechnionemu społecznie ("grzechowi społecznemu”). 

Pytanie o sens i cel dziejów ma w oświetleniu teologii ciała dwojakiego rodzaju 
odpowiedź: w wymiarze jednostkowej osoby ludzkiej, będącej podmiotem dziejów, 


94 WOJCIECH CHUDY 


odpowiedź wiąże się z oblubicńczym sensem ciała człowieka, wskazując cel nawrócenia 
"serca" ludzkiego na miłość; w wymiarze wspólnoty ludzkiej cel dziejów jawi się jako 
chrześcijańskie zadanie doprowadzenia ludzkości do kresu czasu w stanie duchowej 
odpowicdzialności za społeczną komunię osób w "Świecie przyszłym”. 


ZWISCHEN DEM "ANFANG" UND DER AUFERSTEHUNG 
DIE GESCHICHTE DES MENSCHEN UND DER MENSCHHEIT 
IN BELEUCHTUNG VON JOHANNES PAUL II 


Zusammenfassung 


Die Theologie des Leibes, die Johannes Paul II aus dem biblischen Bild des Menschen ausführt, setzt 
eine Philosophie und eine Theologie der Geschichte voraus. Die Aufgabe dieses Artikels besteht darin, die 
geschichtliche Voraussetzungen der Theologie des Leibes zu rekonstruieren und anthropologische Grundla- 
gen der Geschichte des Menschen zu zeigen. 

Der Sinn der menschlichen Geschichte wird einerseits von dem theologischen Aspekt des "Anfangs" 
und der Auferstehung und andererseits von dem anthropologischen und moralischen Wert des menschli- 
chen "Herzens" bestimmt. Das volle Konzept der Geschichte muss im Glaubenhorizont realisiert werden. 
Das Werden der Geschichte heisst menschliches Drama, das der hl. Augustinus den Kampf der zweien 
Lieben im Menschen genannt hat: der Liebe Gottes und der Selbstliebe. 

Die Achse, die Mitte und die Richtung der Geschichte sind vom Ankommen Christi auf die Erde 
festgesetzt. Christus hat die Wahrheit dem Menschen und der Menschheit mitgebracht, dass Gottes Liebe 
Chance für den menschlichen Herzen ist. Der Mensch war als Person am "Anfang" — d.h. vor der Geschi- 
chte — bestimmt und das Ausfüllen seiner Geschichte mit diesen Werten, mit den er ausgestattet war, 
heisst der Sinn der Geschichte. In der eschatologischen Perspektive bedeutet das gleich die Verbindung des 
"Anfangs" mit dem "Ende" nach der Auferstehung. 

Der Mensch in der Geschichte, der geschichtliche Mensch wird stets von der "dreifalfigen Begierde" 
(1 Joh 2, 16) bestimmt. Er kann jedoch die von der Sünde kommenden Beschränkungen übertreten, wenn 
er sich in seinem Leben ans Gute richtet, das seine Wurzeln in der Gottes Liebe hat. Die Anthropologie 
der Gabe übertrifft die Anthropologie der Begierde. Besonders wichtige Rolle in dem bewussten, freien 
und kreativen Anteil des Menschen in der Geschichte spielt die Chance der Erlösung des Leibes. Im 
menschlichen "Herzen" gibt es die Chance von diesem Moment an, in dem der Mensch eine "Schwelle der 
Sünde" überschreitet hat. Christus hat sie als die höchste Liebe an den Tag gebracht und seither bedeutet 
sie die Grundlage der Hoffnung vom geschichtlichen Menschen, der nacheilend dem Gottes Königreich 
gleichzeitig nach dem Rückkehr nach dem "Anfang" sehnt. 

Das "Herz" heisst das persönliche Zentrum des Menschen. Gleichzeitig fechtet sich gerade im "Herzen" 
der Person der grundsätzliche Streit aus, der axiologisch, moralisch und schliesslich theologisch ist und der 
das Hauptdrama des Menschen bedeutet. Der Kampf um das Gute oder das Böse im "Herzen" entscheidet 
die Gestalt der Geschichte, deren Subjekt der Mensch ist. 

Die Ehe und die Familie, die natürliche Entwicklung der Ehe ist, bedeuten die ontologische Grundlage 
der Gemeinschaft und der Geschichte. Deshalb hängt das Ergebnis des Kampfs zwischen Gutem und Bösem 
in der Geschichte grundsätzlich von der moralischen Lage der Ehe und der Familie ab. Grosse Alternative, 
die der hl. Paulus vor ihnen gestellt hat, erlaubt es auszuwählen: "das Leben nach dem Leib" oder "das 
Leben nach dem Geist" (Ga 5, 16-25). Das Prinzip des "Lebens nach dem Geist” ist die Liebe der Personen. 
Auf Grund des Prinzips der Liebe kann der Mensch in der Geschichte das Böse besiegen und auf solche 
Weise baut er das heutige gemeinsame Gute und das "künftige vollkommene communio personarum". 
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Gleichfalls dank der Liebe ist der Mensch imstande, sich dem allgemeinen immer aggressiveren Böse in 
der Gesellschaft (der "gesellschaftlichen Sünde") entgegenzustellen. 

Die Frage nach dem Sinn und dem Zweck der Geschichte hat die doppelten Antwort in der Belcuch- 
tung der Theologie des Leibes. Erstens, im Aspekt der Person bindet sich die Antwort mit dem Sinn des 
menschlichen Leibes und weist auf die Liebe als das Ziel des Bekchren vom "Herzen" des Menschen hin. 
Zweitens, im Aspekt der Gemeinschaft ist der Zweck der Geschichte die Aufgabe des Christentums, damit 
die Menschheit dem Zeitende zugeführt worden sein werde im Zustand der geistlichen Verantwortung für 
die Gesellschaft der Personen in der "künftiger Welt". 


Ubergesetzt von Wojciech Chudy 


